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المفام الر Է‏ 
նա)‏ الإيجابي في «الأقبسة (Հեյ‏ 


(في قولهم : )9 القياس بفيد العلم بالتصديقات) 
فصل 


ԵՆ‏ المقام الثاني» وهو المقام الرابع من المقامات (۲۳۹) الأربعة المذكورة 
أولا . وهو أدق المقامات. 


فإن ما نبّهنا عليه خطأهم في منع إمكان «التصوره ال ب «الحد»» بل ومن نفی 
دعوی حصول «التصوره ب «الحد» . ونفی انحصار «التصديق» فيما ذكروه من 
«القياس» مدرکه قریبء والعلم به ւ".‏ وخطأ المنطقيين فيه واضح بأدنى تدبر۔ 
ԵՀ,‏ لبون على الناس بالتھویل والتطويل. 
المقامان الأول والثاني 


وأظهرها خطأ دعواهم أن «التصوّرات» المطلوبة لا تحصل إلا بما ذكروه من 
«الحدّ». ثم أن مجرّد «الحد» يفيد «تصوره الحقائق الثابتة في الخارج بمجرّد قول 
الحادّء سواءً جعل «الحذ» هو الجملة التامة الخبرية التي یسمونها «القضية» و«التقييد» 
الخبري» أو جعل «الحدّ». هو خبر المبتدأ المفرد وان كان له صفات تقیّدہ وتميزه 
օր‏ إذا قال: «ما الإنسان؟. فقيل: «الحيوان الناطق». أو قيل: «الإنسان الحيوان 
الناطق». فقد يقال: الحد هو قولك: «الإنسان هو الحيوان الناطق»؛ وقد يقال: بل 
الحد «الحيوان الناطق». رهذا في حكم المفرد 37٤‏ کالما նե:‏ 0 
السكوت عليه إن لم يُقدّر له مبتدأ يكون خبرا عنه» أو جعل مبتدأ خبر محذوف. ومن 


إن 


جعل هذا وحده هو الحد. وجعله بمجرده يفيد تصور الحقيقة. فقوله أبعد عن 
الصو اب . 
المقام الثالث 


وبعد ذلك قولهم : : ان شيئاً من «التصدیقات» المطلوبة لا ينال (۲۶۰) الا 
ذکروه من «القیاس». فان هذا النفي العام آمر لا سبیل ! لى العلم به » ولا یقوم عليه 
دليل أصلا. وقد أشرنا إلى فساد ما ذکروه مع أنه معلوم البطلان ی 
«التصديقات» المطلوبة بدون ما ذکروہ من «القیاس» كما يحصل «تصورات» مطلوبة 
بدون ما يذكرونه من «الحد» . 

بخلاف هذا المقام الرابع. فإ کون «القیاس» المؤلّف من յանա‏ يفيد 
«النتيجة» هو أمر صحيح في نفسه . 

کون القياس المنطقي عديم التأثير في العلم وجوداً وعدماً 


لکن الذي بيّنه نظار المسلمين في كلامهم على هذا المنطق اليوناني المنسوب 
إلى أرسطو صاحب التعاليم أنْ ما ذكروه من صور «القياس» وموادّه. مع كثرة التعب 
العظیم» ليس فيه فائدة علمیة . بل کل ما يمكن علمه ب «قياسهم» المنطقي يمكن 
علمه بدون «قیاسهم» المنطقي» وما لا یمکن علمه بدون «قیاسهم» لا یمکن علمه 
به قياسهم». فلم يكن في «فیاسهم» لا تحصیل العلم بالمجهول الذي لا یعلم 
بدونه و به إلى وی յետ SSE‏ عدیم التأثیر ذ في العلم وجودا 
անան‏ فيه تطويل كثير متعب. فهو مع أنه لا یفع في «բեմ‏ فيه إتعاب 
الأذهان. وتضییع الزمان» 5757 الهذیان . 

والمطلوب من الأدلة والبراهين بيان العلم. وبيان الطرق المؤدية إلى العلم . 
قالوا (يعنى نظار المسلمين): وهذا لا يفيد هذا المطلوب» بل قد يكون من الأسباب 
المعوقة له لما فیه من كثرة تعب الذهن. ՆՏ‏ يريد آن (۲۶۱) مك الطریق Հւ)‏ 
إلی مكة أو غیرها من البلاد . فإذا سلك الطریق المستقیم المعروف وصل في مدة 
قريبة بسعي معتدل . وإذا فيض له من یسلك به التعاسیف - والعسف في اللغة : ۰ الأحذ 
على غير طریق بحیث يدور به طرقاً دائرة - ويسلك به مسالك منحرفة فإنه يتعب تعبا 
کثیرا حتى يصل إلى الطريق المستقيمة إن وصل . والا فقد يصل إلى غير المطلوب. 
فیعتقد اعتقادات فاسدة. وقد یعجز يسبب ما يحصل له من التعب والاعیاء فلا هو 
نال مطلوبه» ولا هو استراح. هذا إذا بقي في الجهل البسيط. وهكذا هؤلاء. 


٦ 


ولهذا حکی من كان حاضراً عند موت إمام المنطقیین في زمانه الخونجي 
صاحب «الموجز» و«کشف الأسرار» وغيرهما أنه قال عند موته: արի‏ وما علمت 
ետ‏ علمي بان «الممکن يفتقر إلى الواجب»؛ ثم قال: «الافتقار وصف سلبي . 
أموت وما علمت شیٹا) . 

فهذا حالهم إذا کان منتهی أحدهم الجهل البسیط. ՆՍ‏ من كان منتهاه الجهل 
المرکب فکثیر. والواصل منهم إلى علم یشبهون بمن قیل له «أين أذنك؟». فأدار يده 
فوق անյ «ան‏ إلى أذنه بكلفة وقد كان یمکنه أن یوصلها إلى أذنه من تحت Կան‏ 
فهو آسهل وأقرب . 

استعمال طرق غير الفطرية تعذیب للنفوس دلا منفعة 

والأمور الفطرية متى جعل لها طرق غير الفطرية كانت تعذيباً للنفوس بلا منفعة 
لها. ՆՏ‏ لوقيل لرجل : «اقسم هذه الدراهم (Yé)‏ بين هؤلاء النفر بالسویةہء ծն‏ 
ا فلو قال له قائل : اصبں فإنه لا يمكنك «القسمة» حتى تعرف 
حذها وتميز Կա‏ وبين «الضرب». ծն‏ «القسمة» عکس «الضرب!۰ ծն‏ «الضرب» 
هو تضعیف آحاد العددین بآحاد العدد الآخرء و«القسمة» توزیع آحاد آحد العددین 
علی آحاد العدد الاخر. ولهذا إذا ضرت «الخارج بالقسمة٤‏ قي «المقسوم» علیه» عاد 
«المقسوم». وإذا قسم «المرتفع بالضرب» على أحد «المضرویین» خرج «المضروب» 
الآخر. 9 يقال: ما ذكرته في حذ «الضرب» لا يصح › فإنه نما يتناول ضرب العدد 
الصحيح › لا يتناول ضرب المكسور. بل الحد الجامع لهما أن يقال: «الضرب طلب 
جملة تكون نسبتها إلى أحد المضروبين كنسبة الواحد إلى المضروب الآخر». فإذا 
قيل: اضرب النصف في الربعء فالخارج هو الثمنء ونسبته إلى الربع كنسبة النصف 
إلى الواحد. 


فهذا وان كان کلاماً صحیحاء > لکن من المعلوم 41 من معه مال يريد أن يقسمه 
بين عدد يعرفهم بالسويّة إذا آلزم نفسه آنه لا یقسّمہ حتى يتصور هذا كله كان هذا 
نَا له بلا فائدة: وقد لا يفهم هذا الکلام » وقد يعرض له فيه إشكالات. 


«الدلیل» ما کان موصلا إلى المطلوب 
فکذلك «الدلیل» ودالبرهان» . 59 الدلیل هو المرشد إلى المطلوب والموصل 


(۱) الخونجي : هو القاضي أفضل الدني محمد الخونجي المتوفي سنة 1144 ه. 


جعل هذا وحده هو الحد. وجعله بمجرده يفيد تصور الحقيقة. فقوله آبعد عن 
الصواب . 
8 المقام الثالث 

وبعد ذلك قولهم : ان شیئاً من «التصدیقات» المطلوبة لا ينال ۲۶۰۱) Ա‏ بما 
ذكروه من «القياس». فإن هذا النفي العام أمر ا العلم بەء ولا یقوم عليه 
յ»‏ أصلاً. وقد أشرنا إلى فساد ما ذکروه مع أنه معلوم اللا جا بع نم 
«التصديقات» المطلوبة بدون ما ذکروه من ال كما بحصل «تصورات» مطلوية 
بدون ما یذکرونه من «الحد) ۔ 


بخلاف هذا المقام الرابع . ծն‏ کون «القیاس» المؤلّف من مقدّمتين يفيد 
«النتيجة» هو أمر صحیح في نفسه. 
كون القياس المنطقي عديم التأثير في العلم وجودا وعدما 


لکن الذي بيّنه نظار المسلمین في كلامهم على هذا المنطق اليوناني المنسوب 
إلى أرسطو صاحب التعالیم آن ما ذكروه من صور «القياس» وموادی مع كثرة التعب 
العظيم. ليس فيه فائدة علمية. بل كل ما يمكن علمه ب «قياسهم» المنطقي يمكن 
علمه بدون «قياسهم» المنطقي » وما لا يمكن علمه بدون «قياسهم» لا يمكن علمه 
ب« قياسهم». فلم يكن في «قیاسهم» لا تحصیل العلم بالمجهول الذي لا یعلم 
بدونه. ولا جاجة به إلى بها يمكن الخلم جو فضا عديم التأثير في العلم وجودا 
وعدما ولکن ذ فيه تطويل كثير متعب. فهو مع أنه لا ينفع في العلی فيه إتعاب 
الأذهان. وتضییم الزمان. 5757 الهذیان . 

والمطلوب من الأدلة والبراهین بیان العلم. وبیان الطرق المودية إلى العلم . 
قالوا (یعنی نظار المسلمین): وهذا لا يفيد هذا المطلوب بل قد یکون من Ջրի‏ 
մարան‏ لنا فة کر ھت الذهه اید أن (۲۵۱) باك الطريق لیڈ 
إلى مكة أو غیرها من البلاد. فاذا سلك الطریق المستقیم المعروف ہت 
قريبة بسعي معتدل. وإذا قيض له من يسلك به التعاسيف - والعسف في اللغة: الأخل 
على غير طريق بحيث يدور به طرقاً دائرة - ويسلك به مسالك منحرفة 4ք‏ یتعب تعبا 
كثيرا حتی يصل إلى الطريق المستقيمة إن وصل . وإلا فقد يصل إلى غير المطلوبء 


فیعتقد اعتقادات فاسدة. وقد يعجز بسیب ما يحصل له من التعب والاعیای فلا هو 
نال مطلوبهء ولا هو استراح . هذا إذا بقي ف في الجهل البسيط . وهكذا هؤلاء. 


ولهذا حکی من كان 12ե:‏ عند موت إمام المنطقیین في زمانه الخونجی() 
صاحب «الموجز» ووكشف الأسرار» وغيرهما أنه قال عند موته: «آموت وما علمت 
شيعا Վլ‏ علمي ծե‏ «الممکن یفتقر إلى الواجب»؛ نم ثم قال: «الافتقار وصف سلبي . 
أموت وما علمت (ե‏ 

فهذا حالهم إذا كان منتهى أحدهم الجهل البسيط. ՆՍ‏ من كان منتهاه الجهل 
المركب فكثير. والواصل منهم إلى علم یشبّھون بمن قيل له «أين أذنك؟ءء فأدار يده 
فوق «աՆ‏ ومدّها إلى أذنه بكلفة وقد كان يمكنه أن يوصلها إلى أذنه من تحت «ան‏ 
فهو أسهل وأقرب . 

استعمال طرق غير الفطرية تعذيب للنفوس 

والأمور الفطرية متی جعل لها طرق غير الفطرية كانت 0 
لها. كما لو قيل لرجل : «اقسم هذه الدراهم (Té)‏ بين هؤلاء جو وہ ծն‏ 
عدا اد كلف فلو قال له قائل: اصبر. «թ‏ لا يمكنك «القسمة» حتی تعرف 
حذهاء وتمیز بینها وبين «الضرب». ծն‏ «القسمة» عکس «الضرب) فان «الضرب» 
هو تضعیف آحاد العددین باحاد العدد الاخر؛ و«القسمة» توزیع آحاد أحد العددین 
علی آحاد العدد الآخر. ولهذا إذا ضرب «الخارج بالقسمة» قي «المقسوع» علیه» عاد 
2303 وإذا قسم «المرتفع بالضرب» على أحد «المضرویین» خرج «المضروب» 
الآخر. ثم يقال: ما ذکرته في حد «الضرت» لا یصح فانه եյ‏ یتناول ضرب العدد 
الصحیح » لا يتناول ضرب المكسور. بل الحد الجامع لهما أن يقال: «الضرب طلب 
جملة تكون نسبتها إلى أحد المضروبين كنسبة الواحد إلى المضروب الآخر». فإذا 
قيل: اضرب النصف في الربع. فالخارج هو الثمنء ونسبته إلى الربع كنسبة النصف 
إلى الواحد. 


فهذا وان كان كلاماً صحیحا لكن من المعلوم أن من معه مال يريد أن يقسمه 
بين عدد يعرفهم بالسويّة إذا آلزم نفسه أنّه لا يقسّمه حتی یتصور هذا كله كان هذا 
تعذیبا له بلا فائدة . رادلا كيم هذا العلا سی سج 


«الدلیل» ما کان موصلا الی المطلوب 
فکذلك «الدلیل» ودالبرهان». 9թ‏ الدلیل هو المرشد إلى المطلوب والموصل 


(۱) الخونجي : هو القاضي أفضل الدني محمد الخونجي المتوفي سنة 14٩‏ ه. 


إلى المقصود. وکل ما كان مستلزماً لغیرہ 48 يمكن أن يستدل به عليه. ولهذا قیل : 
ادا ل ما یکون النظر الصحیح فيه موصلا إلى علم أو ظن. وبعض المتکلّمین یخص 
لفظ دالدلیلء ٤‏ ہما يوصل إلى العلم ويسمى ما يوصل إلى الظن «أمارة» . وهذا 

اصطلاح من اصطلح عليه من المعتزلة )۲٢٢(‏ ومن تلقاه عنهم . 

فالمقصود أن کل ما كان مستلزماً لغیرہ بحيث يكون ملزوماً له «ն‏ يكون Հ»‏ 
عليه Ատ:‏ له سواء ՆՏ‏ وجودیین أو عدميين › أو آحدهما وت دا والآخر Նա»‏ 
قابداً الدليل ملزوم للمدلول عليه والمدلول لازم للدليل. 

ثم قد یکون الدليل مقدّمة واحدة متى علمت علم المطلوب. وقد ՇԵԿ‏ 
المستدل إلى مقلمتین» وقد يحتاج إلى ثلاث مقدمات» «այն‏ وخمس؛ «-ՏՍ‏ 
علم المستدل الطالب بأحوال المطلوب» والدليل» ولوازم ذلك وملزوماته . 

فإذا قدر أنه قد عرف ما به يعلم المطلوب الا مقدّمة واحدة كان دليله الذي 
يحتاج إلى بيانه له تلك المقدّمة . كمن علم أن «الخمر محرم». وعلم أن «النبيذ 
المتنار رع فيه مسکرہ؛ لکن لم يعلم أن «كل مسكر هو خمر»» فهو لا يحتاج إلا إلى 
هذه المقدمة . فإذا قيل: ثبت في الصحيح عن النبي 138« قال: دکل مسكر خمر»» 
حصل مطلوبهء ولم يحتج إلى أن يقال: کل نبيذ مسكر» و«کل مسكر خمر»» ولا أن 
يقال : ,کل مسکر خمر» ودكل خمر حرام». օթ‏ هذا 45 معلوم له ٠‏ لم يكن يخفى 
عله لا ان سم والخمره هل هو مخ بعض السکرات كمال الم عم 
ب ل سا 6ص وکل 
مسکر خمر» وکل مسكر حرام». 

ولم یقل : سو مسکر ہو وکن کرام كالظلم ضا ی 
يتكلم بمثل هذيانهم . مات ہد لد و աաա‏ 
وان قصد بيان الدلیلء كما بّن الله في القرآن عامّة المطالب الإلهيّة التي 22 الإيمان 
بالله ورسله واليوم الآخرء فهو صلَى الله عليه وسلّم أعلم الخلق بالحق وأحسنهم նե,‏ 
له. 

فعلم أنه ليس جميع المطالب يحتاج إلى مقدّمتين» ولا يكفي في جميعها 
مقدمتان» بل يذكر ما يحصل به البيان والدلالف سواءً كان مقدّمة. أو مقدّمتين» أو 


۸ 


أكثر وما صد به هدی عاماً کالقرآن الذي أنزله الله նն‏ للناس يذكر فيه من الأدلّة ما 
ينتفع به الناس عامة . 

وأمّاما قد يعرض لبعضهم في بعض الأحوال من سفسطة تشككه في 
المعلومات فتلك من جنس المرض والوساوس . وهذه Նշ)‏ يمكن بیان أنواعها العامة 
وأْمّا ما یختص به کل شخص فلا ضابط له حتى يذكر في كلام . بل هذا يزول بأسباب 
تختص بصاحبه كدعائه لنفسه. ومخاطبة شخص معين له ہما يناسب حاله. ونظره 
هو فيما يخصٌ حاله ونحو ذلك . 

وأيضاً فما يذكرونه من )٤٢٢(‏ «القياس» لا يفيد إلا العلم بأمور کلیةء لا يفيد 
العلم بشيء معين من الموجودات. ثم تلك الأمور الكلية يمكن العلم بكل واحد منها 
ہما هو أيسر من «قياسهم». فلا تعلم كلية ب «قياسهم» إلا والعلم بجزئياتها ممكن 
بدون «قياسهم الشمولي». وریما كان آیسر. ժը‏ العلم بالمعیّنات قد يكون أبين من 
العلم بالكليات. وهدا مبسوط في موضعه. 

ليس في قياسهم الا صورة الدليل من غير بیان صحته أو فساده 

والمقصود هنا أن المطلوب هو العلم والطريق إليه هو الدليل. فمن عرف دليل 
مطلوبه عرف مطلوبهء سواءٌ نظمه بقياسهم آم لا. ومن لم يعرف دليله لم ينفعه 
فیاسهم . ولا يقال آن فیاسهم يعرف صحيح الآدلة من فاسدهاء ծն‏ هذا انما يقوله 
جاهل لا یعرف حقيقة قياسهم . ծն‏ قیاسهم لیس فيه إلا شكل الدلیل وصورته. նեն.‏ 
کون الدلیلِ المعيّن مستلزماً لمدلوله فهذا لیس في قیاسهم ما يتعرض له بنفي ولا 
اثبات . نما هذا بحسب علمه بالمقدمات التي اشتمل علیها الدلیل. ولیس في 
قیاسهم بیان صحة شيء من من المقذمات ولافسادها. وانما یتکلمون في هذا إذا تکلموا 
في مواد القياس» وهو الكلام في المقدمات من جهة ما يصدق بها. وکلامهم في هذا 
فيه خطأ کثیرں كما نب عليه في موضع آخر. 

الحقيقة المعتبرة في کل دليل هو «اللزوم» 

والمتصود هنا أن الحقيقة المعتبرة في كل برهان ودلیل في العالم هو «اللزوم». 
فمن عرف أن هذا لازم لهذا استدلٌ بالملزوم على اللازم» وان لم یذکر لفظ «اللزوم» 
ولا تصور معنى هذا اللفظ. بل من عرف أن كذا لا بد له من )٤٤٢٢( «ԱՏ‏ أو أنه إذا 
كان كذا كان كذاء وأمثال هذاء فقد علم «اللزوم» . كما يعرّف أن كل ما في الوجود 
فهو آية لله «ն‏ مفتقر إليه محتاج إليه» لا بد له من فيلزم من وجوده وجود الصانع . 


۹ 


وکما یعلم Յէ‏ المحدّث لا بد له من محیث. كما قال ա‏ : أَمْ خلشوا مِنْ 
(Էչ բ չք‏ الْخلِقُونَ2204. وفي الصحبحین عن جر بن مُطعم أنه لما قدم في 
قداء الأسرى عام بدر سمع النبي كل يقرأ : في المغرب ب «الطور». قال : فلما سمعت 
قوله: ام خلقوا مِنْ »0225 2 :15 գծ,‏ أحسست بفؤادي قد 
اتصدع)(" . 


ցր‏ هذا تقسيم حاصر. يقول: آخلقوا من غير خالق خلقهم؟ فهذا ممتنع في 
بداية العقول. أم هم خلقوا أنفسهم؟ فهذا أشدّ امتناعاً. فعلم أن لهم خالقاً خلقهم . 
وهو سبحانه ذكر الدلیل بصيغة استفهام الإنكار ليبيّن 61 هذه القضية التي استدلٌ بها 
ւՆ»‏ بديهية» مستقرة في النفوس .2 لا يمكن أحداً إنكارها. ناک ميخي 
الفطرة أن ւոն‏ وجود حاذث بدون محدث أحدثه. ولا یمکنه أن یقول هو أحدث 


کتاب «تعارض العقل والنقل» للمصنف 
وقد بسطنا الكلام على ما قاله الناس في هذا المقام من «الحدوث والامکان» 


و«علة الافتقار إلى المؤثرہء وذكرنا عامة طرائق أهل الأرض في «إثبات الصانع» من 
المتکلمین» والفلاسفت وطرق الأنبياء صلوات الله علیهم » وما سلکه عامة نظان 
الاسلام من معتزلي » وكرامي » 22952« وأشعري» وفیلسوف . وغیرهم. في غير 
موصع » مثل کتاب (EV)‏ «تعارضص العقل ւօ ա)‏ وغیر ذلك . 

6 | ۵۲ الطور‎ )١( 

„Fo ۴ الطور‎ (۲) 

(۳) آخرجه البخاري في التفسير بلفظ: «قلما بلغ هذه الآية : آم خلقوا من غير شيء - إلى قوله - 
مصیطرون - الطور ۲ / ۰۵ ۳۷ - كاد قلبي آن یطیر) . وفي المغازي بلفظ : قال: «وذلك 
أول ما وقر الایمان في قلبي». قال الحافظ ابن حجر: ولسعید بن منصور عن هشیم عن 
الزهري : «فکانما صدع قلبي حين سمعت القرآن». وكان جبير بن مطعم. շր)‏ عدي بن 
نوفل بن عبد مناف) يومئذ مشرکاء وکان ذلك فی السنة الثانیة من الهجرق ثم أسلم عام 
خیبر؛ وكان من أنسب قريش لقریش: رضى الله تعالى عنه. مات بالمدينة سنة ثمان أو تسع 
وخمسین . 

(٤٤‏ «تعارص العقل والتقل»: هو الکتاب المعروف (باسم Ժառ‏ موافقة صريح العقل لصحيح 
النقل» «المطبوع على هامش کتاب «منهاج السنة ابو في رد الشيعة والقدرية ջամ‏ 
بمط. الأميرية بمصر سنة ۱۳۲۱ ۲۳۰ هھ فی ٤‏ مجلدات. قد ն‏ صاحب «كشف الظنون)» .. 


۱۰ 


وكذلك بینا طرق الناس في անյ‏ العلم بالنبوات في «شرح Օշկ‏ 
و« کتاب الرد على النصاری»(۲) وغیرهما. 


= 6555« فاستدرکه عليه اسماعیل باشا الباباني في «ایضاح المکنون في الذيل على کشف 
الظنون» ط . استانبول سنة ۱۳۱6 ه. بدأه المصنف بذکر أصل فاسد للمتکلمین بقولهم տի‏ 
تعارخن النقل والعقل ۰ لخ». ومنه سمي الکتاب مختصراً بهذا الاسم . 
وقد نوه الحافظ ابن القیم بهذا الکتاب في «ՆՏ‏ «طریق الهجرتین» بقوله: «فإذا رای առթ‏ 
المتکلمین قد تعدّى أحده هم إلى ما جاء به الرسول یناقضه ویعارضه فلیعلم أنهم لا طریق لهم 
إلى ذلك «աէ‏ ولا بقع ردهم إلا على أمثالهم وأشباههم . وأما ما جاء به الرسول فمحفوظ من 
تطرق المعارضة والمناقضة إليه. . . ولولا أن کل مسائل القوم وشبههم التي خالفوا فيها 
التصوص بهنه المثابة لذکرنا من մաք‏ ذلك ما تقر به عیون آهل الایمان. وقد کفانا شيخ 
الإسلام ابن تيمية هذا المقصد في عامة کتبه» لا سیما کتابه الذي وسمه ب «بیان موافقة العقل 
الصریح للنقل الصحیح». فمزق فيه شملهم کل ممزق» وکشف آسرارهم, وهتك استارهم . 
فجزاه الله عن الإسلام وأهله من أفضل الجزاء - انثهی ملخصاً. 
وذکر المصنف له ههنا يدل على أن هذا الکتاب : آعني «کتاب الرد علی ՂԱ Ա‏ متأخر في 
التصنيف عن ذاك ۔ 

(۱) «شرح الأصبهانية»: هو کتاب للمصنف مشهور باسم «شرح العقيدة الأصفهانية» قد طبع في 
المجلد الخامس من «مجموعة فتاوي ابن تيمية» بمصر سنة ۱۳۲۹ ه. صفحاته ۱٥١‏ من 
القطع الکبیر. 
قال في أوله: سكل شيخ الاسلام وهو مقیم بالدیار المصرية في شهور سنة اثني عشر وسبعمائة 
أن یشرح «العقيدة» التي لها الشيخ شمس الدين محمد بن محمود بن محمد بن عبد الكافي 
الشهير بشمس الدين الأصفهانيء مولده بأصفهان سنة ٦٦٦ھ‏ ووفاته سنة ۱۸۸ هب الامام 
المتکلّم المشهور الذي قيل «լ‏ لم يدحل إلى الديار المصرية أحد من رژوس علماء الکلام 
مثلء وأن «ա‏ ما فيها. فاجاب إلى ذلك واعتذر «ն‏ لا بد عند شرح ذلك الکلام من مخالفة 
بعض مقاصده لما توجبه قواعد الااسلام . ։‏ .. ولیعلم آن الشرح المطلوب اشتمل مع اختصاره 
على غرر قواعد أصول الدین التي لم ينهض بتحقیق الحق فیها ال الجهابذة النقاد من سادات 
الأولين والاخرین - انتهی . 
ویؤخذ من هذا تاريخ تصنیف هذا الردء 85 المصنف لم یکتبه قبل سنة ۷۱۲ھ على الأقل » 
أو أنه ابتدأه قبل ذلك كما مر في مقدمته لهذا الرد وأنّ إتمامه قد امتد إلى هذا الوقت. وعلی کل 
هو متأخر في التصنيف عن «شرح العقيدة الأصفهانية» . 

(Ծ‏ «کتاب الرد على التصاری» : هو المعروف ب «الجواب الصحيح لمن بدل دين المسيح» زاد في 
آوله في «کشف الظنون» لفظ «بیان» . طبع بمصر ستة ۱۳۲۳ ه في ٤‏ مجلدات, تزید سفحاته 
على ۱:۰۰ صفحة بالقطع الصغیر. رد فيه على رسالة تنسب إلى بولص الراهب أسقف صیدا 
الأنطاكي المتقدم عصراء التي سماها «الکتاب المنطيقي الدولة خاني المبرهن عن الاعتقاد 
الصحیح والراي المستقیم»» وهي عمدة التصاری التي یعتملہ علیها علماژهم . ومضمونها ستة ی 
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وبا آن كثيراً من النظار یسلك طريقاً في الاستدلال على المطلوب ویقول: لا 
یوصلِ إلى المطلوب الا بهذا الطریق. ولا یکون الأمر «ն ՆՏ‏ في النفي وان كان 
مصيبا في صحة ذلك եյ‏ فإ المطلوب کلما كان الناس إن مرو ا 
الله على عقول الناس معرفة أدلته . فأدلة اثبات الصانع وتوحیده وأعلام النبوة وأدلتها 
كثيرة جداًء وطرق الناس في معرفتها كثيرة. وكثير من الطرق لا بحتاج إليه أكثر 
الناسن այ‏ يحتاج إليه من لم يعرف غيره» أو من أعرض عن غيره. 

وبعض الناس بکون الطريق كلما كان أدقٌ وأخفى وأكثر مقدّمات وأطول كان 
أنفع له» 94 نفسه اعتادت النظر الطويل في الأمور الدقيقة. فإذا كان الدليل قليل 
المقذمات. أو كانت جلية. لم تفرح نفسه به. ومثل هذا قد يستعمل معه الطريق 
الكلامية المنطقية وغيرها لمناسبتها لعادته. لا لكون العلم بالمطلوب متوقفاً عليها 
مطلقاً۔ ծն‏ الناس من إذا عرف ما یعرفه جمهور الناس وعمومهم» أو ما يمكن غير 
الأذكياء معرفته. لم يكن عند نفسه قد امتاز عنهم بعلم» فیحب معرفة الأمور الخفية 
الدقيقة الكثيرة المقدمات . وهذا يسلك معه هذه السبيل. 

ծն եսն‏ النظر في العلوم الدقیقه يميق الذهن ویدر به ويقويه على العلم 
)۲٥۸(‏ فیصیر مثل 55 الرمي بالنشاب ورکوب الخیل تعیّن على قوة الرمي والرکوب 
وان لم يكن ذلك وقت قتال. وهذا مقصد حسن. 

ولهذا كان كثير من علماء السنة یرغب في النظر في العلوم الصادقة الدقيقةء 
کالجبر والمقابلة» وغویص الفراتض. والوصاياء والدورء لشحذ الذهن. فإنّه علم 
صحیح في نفسهء ولهذا یسمی «الرياضي» . فان لفظ «الرياضة» یستعمل في ثلاثة 
أنواع : في رياضة الأبدان بالحركة والمشي . كما يذكر ذلك الأطباء وغیرهم؛ وفي 
رياضة النفوس بالأخلاق الحسنة المعتدلت والآداب المحمودة؛ وفي رياضة الأذهان 
بمعرفة دقيق العلم والبحث عن الأمور الغامضة . 

ويروى عن عمر بن الخطاب - رضي الله عنه ۔ أنه قال : թյ‏ َه ونم فالْهُوا 


فصول: թեթ.‏ أن محمدا پل لم يبعث إليهم بل إلى أهل الجاهلية؛ ۲ - دعواهم آن 
محمدا ی آلنی فى في القرآن على دینهم ومدحه؛ ۳- - دعواهم أن نبوات الأنبياء تشهد لدينهم بأنه 
7 فيجب التمسك به؛ ٤‏ - تقرير ذلك بالمعقول ؛ ۵ - دعواهم یم توح 2 ان 
الغاية - . فذکر المصنف مدعاهم بالفاظھم بأعيانها فصلا فصا وأتبم كل فصل ہما ا من 
الجواب . فجاء الکتاب فریدا في «ԿՆ‏ مشحوناً بفوائد كلها برهان. وهدى. ونور. 


۱۲ 


بالرمي» وإذا تحدّثتم فتحدّثوا بالفرائض». آراد: إذا 4 بعمل أن یلوا بعمل ینفعهم 
في دینهم - - وهو الرمي » وإذا لها بکلام لها بكلام ینفعهم أيضاً في عقلهم ودینهم - 
وهو الفرائض . 

وعلم الفرائض نوعان : أحكام» وحساب. 

فالاحکام ثلائة آنواع . آحدها: علم الأحكام على مذهب بعض الفقهای وهذا 
أولها . ویلیه Վ»‏ آقاویل الصحابة والعلماء ء فیما اختلف فيه منها. ويليه علم ՀԵՒ‏ ذلك 
من الکتاب والسنة. 


وأما علم حساب الضرائض: فمعرفة أصول المسائل وتصحيحهاء 
والمناسخات. وقسمة الترکات . وللفرائض في ذلك طرق معلومة وكتب مصنفة . 
وهذا الثاني کله علم معقول يعلم بالعقلء كما يعلم بالعقل )184( سائر حساب 
المعاملات» وغير ذلك من الأنواع التي يحتاج إليها الناس . 

ثم قد ذکروا حساب المجهولات الملقب: سات աա յթի‏ وهو 
علم قديم. لكن إدخاله في الوصاياء والدور ونحو ذلك؛ أول من غرف أنه أدخله 
في ذلك محمد بن موسی الخوارزمي). وبعض الناس يذكر عن علي بن آبي طالب 


(۱) علم الجبر والمقابلة : (ه:۸1۵0) هو من فروع علم الحساب لأنه علم يعرف فيه كيفية استخراج 
مجهولات عددية من معلومات مخصوصة على وجه مخصوص . ومعنى «الجبر» زيادة قدر ما 
نقص من الجملة المعادلة بالاستثناء فى الجملة الأخرى ليتعادلا. ومعنى «المقابلة» إسقاط 
الزائد من إحدى الجملتين للتعادل. ٠‏ 

واضع الجبر والمقابلة: أول من صنف فيه الأستاذ أبو عبد الله محمد بن موسى الخوارزمي . 
ولأبي کامل شجاع بن اسلم «کتاب الچیر والمقابلة» մեջ»‏ ذكر 3« أنه كان كثير النظر في 
كتب العلماء بالحساب: فرأي كتاب محمد بن موسى الخوارزمي المعروف بالجبر والمقابلة 
أصححها ԵՆ‏ وأصدقها ան‏ . وكان مما يجب علینا من التقدمة والإقرار له بالمعرفة والفضل 
إذ كان السابق إلى «كتاب الجبر والمقابلة»ء والمبتدىء لب والمخترع لما فيه من الأصول» 
إلخ - انتهی - من كشف الظنون. قد طبع «الكتاب المختصر في حساب الجبر والمقابلة» 
للخوارزمي مع ترجمة باللغة الانكليزية لموسيو فريدرك روزن بلندن Ճա‏ ۱۸۳۰- اام 
«ՀՇ»‏ ۱۲۳ و۲۰۸ و۱1 - معجم المطبوعات لسركيس 

(Օօ‏ الخوارزمي : يكنى آبا Ւ‏ ف من خوارزم» وکان منقطعاً إلى خزانة کتب الحكمة 
للمأمون. وهو من آصحاب علم الهيئة. وله من الکتب «کتاب الجبر والمقابلة» Ւ»‏ من 
صنف فيه. وصنف بعده أبو کامل شجاع ب بن أسلم «کتاب الوصایا بالجبر والمقابلة» - اخبار 
الحکماء وکشف الظنون. کان في سنة ۲۵۰ ه-- بروکلمان. 


۱۳ 


أنه تكلم في ذلك. «Ն‏ تعلّم ذلك من يهودي . هذا کذب على عَليّ ‏ رضي الله عنه. 

ونحن قد بینا في الكتاب المصنف فی الدور Ա‏ ذكرنا فيه أن لفظ «الدور» يقال 
على ثلاثة أنواع . 

«الدور الكوني» الذي يذكر في الأدلّة العقلية أنه ولا يكون هذا حتى يكون هذا 
ولا یکون هذا حتی یکون هذا». وطائفة من չայ‏ كالرازي یقولون هو ممتنع . 
والصواب أنه نوعان» كما يقوله الآمدي وغیره: دور قبلي ودور معي . ف «الدور 
القبلي» ممتنع › > و«الدور المعي» ممكن. 

ف «الدور القبلي» الذي يذكر في العلل» وفي الفاعل والمؤٹر ونحو ذلك . մ»‏ 
آن يقال : ԻԼ‏ شور أن یکون کل من الشیئین Տան‏ للاعر» Տ‏ يفضي إلى الدور». 
وهو أن یکون هذا قبل 35« ,95 قبل هذا: وذاك فاعل لهذا. وهذا فاعل لذاك 
فيكون الشيء فاعلا لفاعلی ويكون قبل قبله. وقد أورد الرازي وغيره عليه إشكالات 
ذکرناها աջ‏ وجه حلّھا في طرق إلثبات الصانع . 


ՆՆ‏ «الدور المعي» فھو کذور الشرط مع المشروط: وأحد المتضائفين مع 
الاخر إذا قیل : «صفات الرب لا تکون Հլ‏ مع ۳3 ولا تکون ذاته الا مع صفاته» 
فهذا صحیح . . وكذلك (۲۵۰) إذا فيل : ولا تكون الأبوة الا مع البنوةء ولا تكون البنوة 
إلا مع الأبوٰة) . 

والنوع الثاني مما یسمی دوراً «الدور الحكميٍ «ճայ‏ المذكور في المسألة 
السریجیة) وغیرها. وقد آفردنا في هذا مصتفات وبینا حقيقة هذا الدور. 25 باطل 
عقلا وشرعاً. ویینا فی مصنف آخر هل في الشريعة شيء من هذا الدور آم لا . 

والنوع الثالث «الدور الحسابي» . وهو آن يقال : «لا یعلم هذا حتی یعلم هذا». 
فهذا هو الذي يطلب خلة بحساب «الجبر والمقابلة» . 


وقد ذكر کثیر من متأخري «կայ‏ مسائل» وذکروا نها لا تنحل | بطريق الجبر 


(۱) المسالة السریجیة: مشهورة في الطلاق بين الشافعية فالفوا فیها مؤلّفات . կա‏ رسالتان للإمام 
الغزالي : إحداهما في وقوع الطلاقء وهي المسماة ب «غاية الغور في درایة الدور». وهي 
بسيطة. والثانية في عدم وقوعه» سماها «الغور في الدور». وهي مختصرة» رجع فيها عن 
الأولى واعتذر - عن كشف الظنون. 


1١ 


والمقابلة . وقد بینا أن يمكن الجواب عن کل مسألة شرعية جاء بها الرسول 88 بدون 
حساب الجبر والمقابلة» وان کان Լա‏ حساب الجبر والمقابلة صحيحاً. وقد كان 
۳ وجدی(۱) - رحمهما الله - فيه من النصيب ما قد عرف . 
ليست شريعة الإسلام موقوفة على شيء من علومهم 

فنحن قد ينا أل شريعة الاسلام ومعرفتها ليست موقوفة على شيء یتعلّم من غير 
المسلمین أصلا وان کان طریقا صحیحا. بل طریق الجبر والمقابلة فیها تطویل يغني 
الله عنه بغیره» كما ذکرنا في المنطق. 

وهکذا 15 ما بعث به الرسول 38« مثل العلم بجهة القبلةء والعلم بمواقیت 
الصلوةء والعلم بطلوع الفجر» والعلم بالهلال . فكل هذا یمکن العلم به بالطرق 
المعروفة التي كان الصحابة والتابعون لهم بلحسان يسلكونهاء ولا یحتاج معها إلي 
شيء آخر» وان کان كثير من (۱ ۲۵) الناس قد أحدثوا طرقاً أنحرء وکثیر منهم یظن أنه 
لا يمكن المعرفة بالشريعة لا بها. ومذا من جهلهم . 


العلم بجهة القبلة 


ՆՏ‏ يظنّ طائفة من الناس أن العلم بالقبلة لا يمكن الا بمعرفة «أطوال» البلاد 
و«عروضها) . 


Ը)‏ أبي وجدي : أما جده فهو شيخ الاسلام مجد الدين ابو البرکات عبدالسلام بن عبد الله بن آبي 
القاسم بن الخضر بن محمد بن علي بن تيمية الحراني » الفقیه الحنبلي» «ետի‏ المقریء 
المحدث. المفسّرء الأصولي النحويء وأحد الحفاظ الأعلام. ولد سنة ۵۹۰ ه تقريباء 
وتوفی سنة 1۵۳ ه بحران. قیل فیه : ألين له الفقه كما ألين لداود الحدید. من تصنیفاته 
«أطراف أحاديث التفسير»؛ و«المنتقى من أخبار المصطفى» في أحاديث الأحكام انتقاه من 
«الأحكام الكبرى» له في عدة مجلدات؛ ومسودة في أصول الفقه مجلد وزاد عليها حفيده 
أبو العباس. طبع «المنتقى» بالهند سنة ۱۳۳۷ هی وشرحه القاضي العلامة محمد بن علي 
الشوكاني اليماني المتوفي سنة ۱۲۵۰ هب وسماه «نیل الأوطار»» طبع بمصر مرارا. ՆՒ,‏ والده 
فهو شهاب الدين أبو أحمد عبد الحلیم بن عبد السلام بن عبدالله بن تيمية نزیل دمشق. سمح 
من والده وغیرہء وأتقن العلوم , ودرس وأفتى وصنف. وصار شيخ البلد بعد آبیه . قال الذهبي : 
«وکان من أنجم الهدی. وانما اختفی من نور القمر وضوء الشمس». يشير إلى أبيه وابنه . توفي 
سنة 1۸۲ ھ. 


٥ 


و«عرض» البلد هو بعد ما بینه وبين خط الاستواء الموازي لداثرة معدل النهار. 
وذلك يعرف بارتفاع القطب ااي թ.‏ القطبين إذا كانا على دائرة الأفق کان بعد 
کل منهما عن خط الاستواء بُعداً շն‏ ولیس لخط الاستواء «عرض». فإذا بعد 
الانسان عن خط الاستواء مقدار درجة فلكية ارتفع القطب في قطره ه عن دائرة الأفق 
مقدار درجة» ثم إذا بعد درجتين ارتفع القطب درجتين» وهلم جر . ف «عرض» البلد 
یعرف بارتقاع , القطب. فاذا كان الیلدان عرضهما سواء ک «دمشق» و«بغداد» - عرض 
کل منهما ثلاثاً وئلائین درجة - یکون ارتفاع القطب اوا 

ՆՆ‏ «الطول» فليس له حذ في السماء یضبط به. إذ هو بحسب المعمور من 
278« فيجعل «الطول» مبداً العمارة. فکانوا یحدون بجزاثر تسمیٍ «جزاثر 
الخالدات» من جهة الغرب. ویمکن أن تفرض بلدة یجعل «الطول» شرقياً եթ‏ 
كما فعل بعضهم حيث جعل «مکة» - شرفها الله - هي التي يعتبر بها «الطول» لأنها 
باقية» محفوظت محروسة. وجعل «الطول» نوعین - شرقیا وغربیا . 

فهذا علم صحیح حسابي یعرف «լեան‏ لکن معرفة المسلمین بقبلتهم في 
الصلوة ليست موقوفة على هذا. (۲۵۲) بل قد ثبت عن صاحب الشرع - صلوات الله 
عليه - آنه قال: «ما بین المشرق والمغرب قبلةء. قال الترمذي «حدیث صحیح». 
ولهذا کان عند جماهیر العلماء أن المصلي لیس عليه أن یستدل ب «القطب» ولا 
ղթ‏ ولا غير ذلك. بل إذا جعل من بالشام ونحوها ال عن يمينه 
والمشرق عع شماله كانت صلواته صحيحة. ծն‏ الله إنما أمر 0 
الحرام . وفي الحديث: «المسجد قبلة مكة» ومكة قبلة الحرم» والحرم قبل 
الأرض». ولهذا لم یعرف عن الصحابة آنهم آلزموا الناس في الصلوة أن 7 
«الجذی) . 


)1( الحدیث آخرجه الترمذي كما قال المصنف رحمه الله وهو من حدیث أبي هريرة رضي الله 
عنه . واحرجه Լա‏ ابن ماجه والحاکم» والدارقطني . وذکر الشوكاني قول العراقي في هذا 
الحديث: ليس هذا عاماً في سائر البلادء وإنما هو بالتسبة إلى المدينة المشرفة وما وافق 
قبلحها أه. قال: وهكذا قال أحمد بن خالويه الرهبي » قال: ولسائر البلدان من السعة في 
القبلة كل ذلك بین الجنوب والشمال» . ونحو ذلك اه 

(۲) قد تقدّم بیان الاستدلال بالقطب والجدي على جهة الکعبة. وبسطنا ذلك في تعليقنا عليه. 

(۳) أخرجه البيهقي عن ابن عباس مرفوعاً ولفظه : «البیت 415 لاهل المسجد աան‏ قبلة 
لأهل الحرمء والحرم قبلة لأهل الأرض مشارقها ومغاربها من أمتي». قال البيهقي : تفرد به 
عمر بن الحفص المكي . وهو ضعيف - عن نيل الأوطار. 


۱۹ 


کون اعتبار الجذي لمعرفة القبلة بدعة 


ولهذا ԻՎ‏ الامام أحمد وغیره من العلماء على من آلزم الناس باعتبار 
«الجدي»»› فضلا عن طول البلاد وعرضها. بل المساجد التي صلى فیها الصحابةء 
کمسجد دمشق وغیره» فيه انحراف يسير عن مسامته عين الکعبق وكذلك غیره. فکان 
هذا من الحكمة أن يعرف جماع الصحابة والتابعين لهم بإحسان على أن المصلي 
ليس عليه مسامتة عين الکعبةق بل تكفيه الجهة التي هي شطر المسجد الحرام . 

وت سو ہو Ch‏ وید 

وکذلك ما یعلم بالمشاهدة والحساب الصحیح من أحوال الفلك բն‏ صحیح لا 
یدفع والافلاك مستدیرة» ليست مضلعة . ومن قال نها مضلعة . أو جوز ذلك من آمل 
الکلام» فهو وأمثاله ممن يرد على الفلاسفة وغیرهم من قالوه من علم صحیح معقول 
مع کونه موافقا للمشروع . وهذا من بدع أهل الکلام الذي ذمه السلف وعابوه. فانهم 
ناظروا الفلاسفة في العلم ال لهي في (Yor)‏ مسألة حدوث العالم واثبات الصانع» 
ومسائل المعاد والتبوات وغير ذلك بطرق فاسدة حائدة عن مسلك الشرع والعقل . 
ھ72 المأعوذ عن الرسول. لس مب تلا عم بل 


որի‏ 0-7 على أن الفلك مستدير 


وما نحن فيه من كرية الأفلاك واستدارتها من هذا الباب ۔ ի,‏ هذا مما آجمع 
عليه سلف الأمّة من الصحابة والتابعين» لا يعرف بينهم نزاع في أن الفلك مستدير 
وقد حكن _ہیے سو المسلمين على ذلك غير واحد» منهم أبو الحسين بن 
المنادی ۲ الاامام الذي له أربعمائة مصنف» وكان من الطبقة الثانية من أصحاب 
أحمد؛ ومنهم أبو محمد بن Էր»‏ ومنهم أبو الفرج بن الجوزي . والآثار بذلك 
معروفت. Հան‏ عن السلف كما دل على ذلك الكتاب والسئة. 


)١(‏ ابن المنادي : هو الحافظ أبو الحسين أحمد بن جعفر بن محمد بن عبيد الله بن يزيد البغدادي 
المعروف بابن المتادي . كان «մն‏ امین بت صدوت ւե,‏ حجة فیما يرويه» محصلا لما 
یملیه . قيل էլ‏ مصنفاتہ نحو من آربعمائة مصنف . وکان صلب الدینء خشن الطریقةء شرس 
الأخلاقء فلذلك لم تنتشر الرواية عنه» قاله الخطیب. توفي سنة ۳۳٩‏ ه. 


۱۷ 


وقد ذكرنا թաք‏ فی خواب مسألة تا في هذا الباب» فذکرنا دلالة 


وقد قال تعالى : «وهو الّذِي ‏ خَلَقَ մայ‏ وَالتْهَارَ َالشَمْسَ )1572 في لب 
ینبخون۱4. وقال تعالی : لا الشمس تی ծվ‏ 8,5 الْقَمَر وَل الیل سایق 
յգ)‏ وکل في ան‏ يَسْبَحُونَ204. 
٤ 5 :, 5 97 7‏ کا کو 2 
تفسير فوله تعالی : كل في فلك یسبحون 
وقد 55 الامام آبو محمد عبد الرحمن بن آبی ي حاتم في تفسیره : نا آبي - 
يعني الامام أبا حاتم الرازي» ثنا نصر بن علي حدثني )164( آبي عن شعبه بن 


الحجّا «բ‏ عن الأعمش ؛ > عن مسلم البطین» حر و یی 
قوله : کل في فلك ود قال: في فلكة յե‏ فلكة մայ‏ 


وذکر عن آبي آحمد الزبير» عن شريك. عن سماك. عن عكرمة» عن ابن 
عباس في قوله : : طایسیحون »2 قال: یدورود في أبواب السماء كما يدور المغزل في 
الفلكة . 


وقال: ثنا الحسن بن الحسنء ثنا إبراھیم بن ԼԷ»‏ الهروي» ثنا حجاجء عن 
أبي جریج » أخبرني عبد الله بن كثير أنه سمع Առկա»‏ یقول : كن في فلك 
یسیحون 24 قال : النجوم» والشمس والقم فلك كَمَلْكَةٍ الْمِعْرّل .. وقال مثل 
ذلك : ل دالْحَسْبَانِ» ‏ يعني مجاهدا Գառ ՍՏԻՆ.‏ وهو سَفودها القائم الذي يدور 
عليه . و«الحسبان» في اللغة : سهام قصار الواحدة «حسبانة) . وكان مجاهد يفسر 
قوله: «والشمس աջ‏ بیان 4 بهذا. وقال غیره: هو من الحساب»؛ قیل: 
هو مصدر؛ وقیل : جمع «حساب»» کشهاب وشهبان. 


قال مجاهد : ولا يدور المغزل إلا بالفلکت ولا تدور الفلكة الا بالمغزل؛ ولا 


.۰ / ۳٦ الأنبياء ۲۱ / ۰۳۳ (۳) یس‎ )١( 
ابن أبي حاتم : هو الومام الحافظ الناقد أبو محمد عبد الرحمن بن الحافظ الكبير أبي حاتم‎ (™ 
محمد بن إدريس بن المنذر التميمي الحنظلي الرازي . أخذ علم أبيه وأبي زرعفء وکان بحرا‎ 
في العلوم ومعرفة الرجال؛ صنف في الققه واختلاف الصحابة والتابعین» وکتابه في التفسیر‎ 

عدة مجلّدات» وكان زاهداً ՆԿ‏ من الأبدالء وكان قد کساه اللہ بهاء دنورا یسر به من نظر الیه . 


کتابه «علل الحديث» فى في الجرح والتعديل قد طبع بمصر في جزئين. توفي سنة ۳۲۷ . 
)٤(‏ الرحمن ٥ہ‏ / ۵. 


۸ 


يدوو الحنيان إلا بالرحی» ولا يدور الرحی إلا بالحسبان . قال: فکذلك التجوم» 
والشمس. والقمرء هي في فلك لا یمن إلا به ولا يدوم إلا بهنّ. قال: فنقر لي 
بأصبعه. قال: فقال مجاهد: : Հոն»‏ کذلك». كما نقر. قال: فالحسبان والفلك 
يصيران إلى شيء واحد. غير أن الحسبان في الرحیء والفلك في المغزل كل ذلك. 
عن مجاهد. 

قلت : قوله : لا تدوم Հլ‏ به» أي : لا تدور Հլ‏ به . ومنه (ակ‏ - بالضم 
)166( والتشدید - وهي فلكة یرمیها الصبي بخیط , فتدوم على الأرضء أي تدور۔ 
ومنه تدويم الطيرء وهو تحليقه› وهو دورانه في طیرانه لیرتفع إلى السماء . وقوله : յ"‏ 
باصبعه»» يعني : ی میتی بت الفلك . 


0900 ثنا آبي نا عبيدالله بن عائشة ئشةء ثنا عبد الواحد بن زيادء ثنا آبو 
روقء سمعت الضحاك في قوله : : کل في անան‏ قال: يدور ویذهب. 


ٿنا بي » نا مسروق بن المزربانء թամ‏ بن أبي زائدة» ثنا ورقاء عن ابن 
أبي نجیح عن مجاهد: کل في فك یَسْبَخُونَ قال : الفلك كحديدة الرحی (يعني 
له قطب كحديدة الرحی) . وهو قطب الرحی » وهو ره القائم الذي ՅԻՆ‏ ایضا 
«حسیاناه. 

ثنا علي بن الحسين بن جنید» ثنا آبو بكر بن أبي شيبة» ثنا مروان بن معاویف 
عن جویں عن الضحاك في فك «Փա‏ قال: «الفلك» السرعة والجري في 
الاستدارت (Աթան‏ يعملون . يريد أنْ لفظ «الفلك» يدل على الاستدارة وعلى 
سرعة ة الحركة كما في دوران 288 المغزل ودوران الرحی . 

وقال ثنا: ثنا أبو صالح ء حدّئني معاوية بن صالح» > عن علي بن آيي طلحة 
عن ابن عباس »2 قوله «في ԼԱՒ‏ يقول: دوران» وقوله «يُسْبَحُونَ)» يعني يجرون. 

وعن یاس بن معاویة(۲۱ قال: السماء على الأرض مثل القبة . 

وقد بُسط القول في ذلك بدلائله من الکتاب والسنة في غير هذا الموضع 


)١(‏ إياس بن معاوية: بن قرة بن إياس المزني أبو وائلة البصري القاضي» يضرب بذكائه وفطنته 
ւ»)‏ ثقة من صغار التابعين › توفي سنه ۱۲۲ ه. 


۹ 


ولفظ «ման‏ في لغة العرب մպ‏ على الاستدارة. قال الجوهري() : 1284 
)22 سمت ՀԱՆ‏ )761( لاستدارتها. و«الفلكة قطعة من الأرض ո‏ الرمل 
تستدیر وترتفع على ما حولها والجمع «فلك» . قال: ومنه قیل : ան‏ تذي الجارية 
تقلیکا وتفلك : استدار. قلت: ودالسباحة» تتضمن الجري بسرعة كما ذکر ذلك 
آهل اللغة. 


العلم بالهلال 


وکذلك Նա‏ الهلال . ծն‏ الشارع لہ میلقا بالرژيت فقال: «صوموا لرؤيته 
وآفطروا لرژیته»۳). وقال: ծր‏ أمة أمية لا تکتب ولا نحسب+۶. «اذا رآیتموه 
فصوموا وإذا رآیتموه فأفطروا»*) وقال: «صوموا من الوضح إلى الوضح »۲۳۱ . 

والعارفون بالحساب لا یتنازعون في أن الهلال لا یمکن ضبط وقت طلوعه 
بالحساب . فانهم وإن »,3115 نور القمر مستفاد من الشمس» وعرفوا أنه إذا اجتمع 
القرصان عند الاستسرار لا پری له ضوی թն‏ فارق الشمس صار فيه النورء ذ فهم آکثر 
ما يمكنهم أن یضبطوا بالحساب کم بعده عند غروب الم عن الشمن» 8 إذا 
قدر صحه تقویم الحساب وتعديله» فانهم يسمونه علم التقويم والتعديل» لأنهم 
يأحذون کت وس الکواکب سد فيأخذون معذله فیحسبونه . 


ثبوت الرؤية ولا انتفائها . لان الروية Աա ո‏ متعْلدة هن ն‏ الهواء 


(۱) الجوهری: هو الإمام أبونصر إسماعيل بن حماد الجوهري » أصله من فاراب من بلاد الترك» 
كان إماماً في اللغة والأدب. وخظه یضرب به المثل . صنف ՃԱՏ‏ المشهور «الصحاح» في 
اللغت وطبع بمصر في مجلّدین سنة ۱۲۸۲ ثم سنة ۱۲۹۲ ه. مات متردّياً من سطح جامع 
نیسابور سنة ۳۹۳ ه. 

(۲) هو طرف من حديث أبي هريرة روي ւ Ֆայն‏ آخرجه الببخاري» ومسلم» وأحمد والترمذي. 
والنسائي . وابن ماجه . 

. هو طرف من حديث ابن عمر أخرجه البخاري‎ Ը 

85( خر طرفت من حديث ابن عمر Նալ‏ آخرجه الشيخانء والنسائي» وابن ماجه. 

ره) قال ابن الأثير فى «النهاية» ت تحت مادة «وضح»: ومنه حديث عمر: «صوموا من الوضح إلى 
الوضح٤ء‏ 7 من الضوء إلى الضوءء وقيل من الهلال إلى الهلالء وهو الوجه 939 سياق 
الحديث يدل عليه وتمامه «فإن خحفي علیکم فاتموا العدّة ثلائین يوماً. وذکره السيوطي في 
«الجامع الصغير» بلفظ «صوموا من وضح إلى وضح» آخرجه الطبراني في الكبير عن والد أبي 
الملیح ء وقال «حسن». 


۲۰ 


وکدره وارتفاع المنظر اا وحلة البصر وكلاله. فمن الناس من لا يراه 
ويراه من هو اح بصراً منه. ویری من مکان عالرء ولا یری من (۲۵۷) منبخفض 
ويكون الجو ԱԼ»‏ فيرى » ويكون ՆՏ‏ فلا یری . 

فلما كانت أسباب الرؤية لا تنضبط بالحساب لم تمكن معرفة وقت 42371 
بالحساب . ولهذا كان قدماء علماء الهيئة ւ‏ کبَطلیموس) صاحب « المچشطي » 
وغیرہ ء لم یتکلموا في ذلك بحرف ؛ وانما تكلم فيه بعض المتأخرين » مثل کوشیار 
الديلمي) ونحوه ء لما ՍԵ‏ الشريعة قد جاءت باعتبار الرؤية أحبوا أن یعرفوا ذلك 
بالحساب » فضلوا وأضلوا . 


ومن قال إنه لا يرى على اثنتي عشرة درجة » أو عشر . أو غير ذلك ء فقد 
أخطا . فان من الناس من يراه على آقل من ذلك « ومنهم من لا يراه على ذلك » > بل 
قد يراه نصف النهار إذا فارق الشمس آدنی مفارقة . فلا للعقل اعتبروا ء ولا للشرع 
عرفوا . ولهذا أنكر علیهم ذلك حذاق صناعتهم . 


العلم بطلوع الفجر 


وهكذا أمر الفجر . فإن الزمان يوم > وأسبوع »> وشهر 6 وعام . فاما الیوم 
فيعلم بالحس والمشاهدة ؛ وكذلك الشهر . والعام يعرف بالعدد في العمرزية ն‏ 
۱ وبالرژية في الشمسية قال تعالی : «ولشوا في کهفهم ثلث مائة سنین وازدادوا 
تسعاً چ . كانت ثلثمائة ئة شمسية ‏ وثلثمائة وتسع هلالية . 


وأما الأسبوع > فليس له حدّ يعرف بالحس والعقل . وإنما تحرف بأخبار الأنبياء 
أن الله خلق هذا العالم في ستة ة أيام ٹ ثم استوى على العرش . ولهذا شرع الله لأهل 
الملل أن يجتمعوا في الأسبوع نوا տալ‏ اللہ وحدہ 4 ويكون ذلك مت لحفظ 


Ը)‏ بطليموس صاحب والمجسطي» : هو بطليموس القلوذي الحكيم الفلكي الذي نبغ بالاسکندریة 
في القرن الثاني المسيحي . وقد سبق التحقیق عنه وعن مصنف کتاب «المجسطي». 

(۲) كوشيار الديلمي : هو أبو الحسن کوشیار بن لبان الجبلي کما سماه صاحب «کشف الظنونء 
صاحب ومجمل الأصول في أحكام النجوم)» . قال ابن القيم في «مفتاح دار السعادة»: 
الکوشیار بن یاسر بن الديلمي . ثم قال: وكان أبو الريحان البيروني بعد كوشيار بنحومن أريعين 
سنة. وقال صاحب «کشف الظنون»: كان وفاة البيرونى بعد سنة 1۳۰ ه. وعليه تکون وفاة 
کوشیار في حدود سنة ۳۹۰ ه. 1 

”) الكهف ۱۸ / ۲۵. 


۳۱ 


الأسبوع الذي به یعلم (۲۰۸ أن الله خلق هذا العالم في ستة (ընի‏ . ولهذا لا توجد 
آسماء الاسبوع في لغة من لا یعرفون شرائع الأنبياءء كالمشركين من الترك وغیرهم» 
فإنهم لا یعرفونه . والعادة نتبع التصورء فمن لم یتصور شیثاً لم یعرفه. 


والیوم یعرف بطلوع الفجر. وهو النور الذي یظهر من جهة المشرق. وهو أوّل 
نور الشمس المتصل الذي ینقطع بخلاف الفجر الأول فانه تأتي بعده ظلمة. 
والاعتبار في الشرع في الصلوة والصیام وغیر ذلك بالشاني . وهو يعرف بالحس 
والمشاهدة كما یعرف الهلال. ویعرف بالقیاس على ما قرب منه تقریباً ذا عرف عند 
طلوعه مواضع الکواکب من السماء فیستدل في الیوم الثاني بذلك علی وقت 
طلوعه 

وان تقدیر حصة الفجر بأمر محدود من حركة الفلك مساو لحصة العشاء كما 
فعله طائفة من الموقتين فخلطوا في ذلك» كما غلط من قثر قوس الرژية تقدیراً مطلقاً. 
وذلك لان الفجر نور الشمس. وهو شعاعها المنعکس الذي یکون من اله واء 
والأرض . وهذا یختلف باختلاف مطارحه التی ینعکس علیها. فاذا كان الجو ԱԼ»‏ 

من الغيوم لم يظهر فيه النور كما يظهر إذا كان فيه بخارء فان البخار لغلظه وکثافته 

ينعكس عليه الشعاع ما لا ينعكس على الهواء الرقیق. ألا ترى أن الشمس إذا طلعت 
نما يظهر شعاعها على الأرض والجبال ونحو ذلك من الاجسام الكثيفةء وان كانت 
صقيلة كالمرآة والماء كان )164( أظهر؟ ԵՍ‏ الهواء «ն‏ وان استنار بها ծն‏ الشعاع لا 
يقف فیەء بل یخرقه إلى أن يصل إلى جسم 5 فينعكس . 

ففي الشتاء تكون الأبخرة في الليل كثيرة لكثرة ما يتصعد من الأرض بسبب 
رطوبتها يحلل تا تیا فينعكس الشعاع عليه فيظهر الفجر حينئظٍ قبل 
ما یظهر لو لم يكن بخار. Նխ‏ الصیف. فان الشمس بالتهار تحلل «յե‏ فاذا غربت 
الشمس لم یکن للشعاع التابع لها بخار یرده . فتطول في الصيف حصة العشاء بهذا 
السبب. وتطول في الشتاء حصة الفجر بهذا السبب . وفي الصيب موس اہر 
لتاخر ظهور الشعاع إذ لا بخار یرد لان الرطوبات في الصيف قليلة ؛ وتقصر حصة 
العشاء في نهار الشتاء لکثرة الأبخرة في الشتاء . فحاصله ان كلا من الحصَتین تتبم ما 
قبلها في الطول والقصر بسبب البخار» لا بسبب فلكي . 
(۱) قد تكلم المصتف في هذا الموضوع « يعني الاسبوع والجمعة » بالبسط في « بغية المرتاد » ء 

ص 1۸ - ۵۰ 


(۲) [لا]: آضفناه ليستقيم المعنی . 


۳۲ 


والذین ظنو أن ذلك یکون عن حركة الفلك قدّروه بذلك فخلطوا في تقدیرهم, 
وصاروا یقولون : حصّة الفجر في الشتاء أقصر منها في الصیف. وحصة «Լա‏ في 
الصيف أقصر կա‏ في الشتاء» ծր‏ هذه جزء من اللیل وهذه جزء من النهارء فتتبعه في 
قدره . ولم یعرفوا الفرق بین طلوع الشمس وغروبها وبين طلوع شعاعها . فإ الشمس 
تتحرك في الفلك. فحرکتها Հան‏ للفلك. والشعاع هو بحسب ما یحمله وینعکس 
عليه من الهواء الأبخرة. وهذا أمر له ԸՆ)‏ سبب أرضى» لیس مثل حركة الفلك . 

ولهذا کان ما قالوه بالقیاس الفاسد أمراً یخالفه الحسش ویعرف کذب ما قالوه 
باتفاق طوائف بني آدم . فالذي یعلم بالحس والعقل الصریح لا یخالفه شرع ولا 
عقل» ولا حس. ծն‏ الأدلّة الصادقة لا تتعارض مدلولاتها. ولکن ما يقال بقیاس فاسد 
وظن فاسد یقع فيه الاختلاف. 


کون عدد الأفلاك تسعة لیس عليه دلیل 


وعدد الأفلاك بی تسعة ة ليس مرا ارما ولا قام دليل على أنه لیس وراء 
التسعة شيءء بل صرح آئمتهم فان ری أن کرت اه اجه ամա‏ اة انا 
آثبتوها بما رآوه من اختلاف حرکات الکواکب. وکذلك أثبتوا لکل کوکب من الخمسة 
المتحيّزة عدداً من الأفلاك بسبب اختلاف حرکاته» وعرفوا ارتفاع بعضهأ فوق بعض 
بکسوف الأسفل للأعلى . وبينهم اختلاف کثیر يطول وصفه في الأمور الفلكية التي لا 
تعرف بالحس . وکثیر مما یقولونه لا یقوم عليه دلیل . 

ولهذا لما أخبرت الأنبیاء بعرش الربٌ وکرسیّه ظن بعضهم آن الکرسي هو 
الفلك الثامن» والعرش هو الفلك التاسع ۰ وهذا القول» مع انه لا دلیل عليه ՖՈ‏ 
فهو باطل من وجوه كثيرة قد եշ‏ بعضها فی مسئلة الاحاطف(۱) ւ‏ 


وجمهورهم یقولون بحدوث هذا العالم» واا عرف القول بقدمه من آرسطو 
ومتبعیه . )۲٦٢(‏ وقد رأيت کلام آرسطو في ذلك في «ծմ մնա‏ وهي آخر 


. لعل مراده کتاب «عرش الرحمن» - وما ورد فيه من الایات والأحادیت وکونه فوش العالم کله‎ Ը) 
ومعنی التوجّه في الدعاء إلى جهة العلی وبطلان ما قیل من أن العرش هو الفلك التاسع عند‎ 
علماء الهيثة الیونانیة» الذي طبع في «مجموعة الرسائل والمسائل» لشیخ الاسلام بمط . المنار‎ 
هی صفحاته ۰۳۲ ثم أعيد طبعه بمصر في صورة «الرسالة العرشية» من دون‎ ۱۳۶٩ بمصر سنة‎ 
. تاريخ . وهو آیة من آیات مصنفاته‎ 

(۲) مقالة اللام : تقدّم ذکرها ووصفها . 


۳۳ 


العلم الالهي ومنتهی فلسفته . وتکلّمنا على ما ذکره هو وغیره من الفلاسفة. وبينا آن 
ما قاله حالف فيه جمهور الفلاسفة وأساطینهم ولیس معه قط دلیل یدل على قدم 
شيء من العالم» ۳ تدل أدلته على «دوام الفاعلیة» وتوابع ذدلك . 

وقد بسطنا الكلام على ذلك في الكلام على هذا الأصل وما اضطربوا فيه . 
وهم المبتدعون من المتکلمین الذين يضيفون إلى الشريعة ما لم يدل عليه كتاب ولا 
سنةء ولا قاله أحد من سلف الأمة ولا أئمتهاء فيجمعون في كلامهم بين حق وباطل . 
والمتفلسفة في کلامهم حقٌ وباطل . وکلا الطائفتین لا يوافق ما دلّ عليه العقل 
الصریح المطابق لما جاء به الرسل . 

اختلافهم في مدة بقاء العالم 


ثم الجمهور منهم القائلون بحدوث هذا العالم تكلم منهم طوائف في بقائه وفي 
وقت فنائه من الروم والهند» وغيرهم. لكن بلا دليل صحيح . وسبب ذلك آنهم لم 
يعرفوا للحوادث التي في هذا العالم Էա‏ إلا حركة الفلك» وما يتجدّد فيه من 
الاشکال. واتصالات الکواکب. فقاسوا بقاءه على ذلك. فمنهم من قال: يبقى اثني 
عشر ألف سنة؛ ومنهم من قال: ستة وثلاثين ألف سنة؛ ومنهم من قال: ثلثمائة ألف 
وستون ألف ستة ومنهم من قال: ثمانية وأربعين ألف سنة أو أربعة وعشرين ألف 
سنة. وکل ذلك قول (۲۰۲) بلا علم . 

فإنَ منشأ التزاع أن الثوابت کان المعروف عندهم أنها تقطع الفلك کل مائة سنة 

درجة من درجات الفلك - التي هي ثلثمائة وستون درجة. فلما رصدوها زمن 
المَأَمون(۱) زعموا آن الصحيح آنها تقطعها في ثلثي هذه المدة - کل سنة وستین یت 


(۱) المأمون: هو عبد الله آبو العباس بن هارون الرشید سابع خلفاء بني العباس ولد سنة 
Գ"‏ »...15 العلم في صغره. وبرع في الفقه والعربية. وآبام الناس . ولما كبر عني بالفلسفة 
وعلوم الأوائل» ومهر فیها فجره ذلك إلى القول بخلق القرآن. وکان في اعتقاده معتزلياً شیعیاً. 
استقل بالخلافة عشرين سنة - ۱۹۸ - ۲۱۸ ه. قال المقريزي المؤرخ في کتاب «الخطط) : 
هذاء وقد كان المأمون لما شغف بالعلوم القديمة بعث إلى بلاد الروم من عرب له كتب 
القلاسقة وأتاه بها في أعوام بضع عشرة ومائتين من الهجرة. فانتشرت مذاهب الفلاسفة في 
الناسء وآشهرت کتبهم بعامة الأمصاں وأقبلت المعتزلت والقرامطت والجهمية» وغيرهم. 
عليهاء وأکثروا من النظر فیها والتصفح لها. فانجر على الاسلام وأهله من علوم الفلاسفة ما لا 
یوصف من البلاء والمحنة في الدین. وعظم بالفلسفة ضلال أهل البدع وزادتهم كفراً إلى 
کفرهم . وکان شيخ الاسلام ابن تيمية یقول: «ما أظن الله تعالی یغفل عن المأمون العباسي, 


ولا بذ أن یعاقبه بما أدخل على هذه الأمة». :5 


۲٤ 


«նյ‏ سنة. والصواب أن الرصد الأول هو الصحیح. وقد اعتبر ذلك بمواضع 
الکواکب التي ذکرها غير واحد من القدماء في کتبهم واصطرلاباتهم ومواضعها الآن» 
تدل على اعتبار ذلك على أن الرصد القدیم هو الصحیح؛ وأنها تقطع الدرجة في مائة 
بت 

Թր‏ ضرب ذلك في ثلثمائة وستين کان على القول الأول ستة وثلائین الفاء 
وعلی القول الثاني آربعة وعشرين آلقا. ومن قال ثلثمائة آلف وستون լակ‏ قال: هذا 
دور في عشرة آدوار. ومن قال Էլ‏ عشر آلف سنة جعل لكل برج ألف سنة. ولیس 
معهم دلیل يدل على أن هذه المدة هي مدة بقاء الفلك . 

والاصل الذي بنوا عليه فاسد. وهو ظنهم أن الحوادث جمیعها կշ»‏ حرکات 
الفلك . 


تقابلهم لمنكري تأثیر حرکات الفلك في الحوادث مطلقاً 

وهذا الأصلء قد تقابلوا فيه هم والمبتدعة من أهل الکلام . فأولئك یقولون : 
لیس لشيء من حرکات الفلك չն‏ في هذا العالم. ولا شيء կա‏ سبب في حدوث 
شيء. بل یطردون هذا في جمیع الموجودات. فلا یجعلون اللہ خلق شيئا بسببء ولا 
لحکمة . ولا یجعلون للانسان (Ո)‏ قدرة تور في مقدورها ولا لشيء من الاجسام 
طبیعةء ولا غريزة. بل یقولون: «فعل عنده لا به». وخالفوا ՀԱՆ‏ الکتاب والسنةء 
وإجماع السلف والأئمة» وصرائح العقول. 

Ն: 4155‏ یقول: ان في خلت السَّمَوَاتِ 2997 واخجلف اللیل والنهار 
ԱՆ‏ التي تجري في البَحْر աչ‏ ینغ الناس وما أَنْرَلَ الله مِنَ السَّمَاءِ مِنْ Հն չն‏ به 
الازض կյո մե‏ وب فیها مِنْ کل 25 وتضریف Շն‏ وَالسّحَابٍ المْسضر .2 


ست ©ه cor‏ 


ՆՒ =‏ الرصد المشار إليه في زمنه فیسمّی «الرصد «թայ‏ وقد ذكر أمره الحافظ ابن القیم 
بالبسط في آواخر كتابه «مفتاح دار السعادة» ج ۰۲ ص ۱۵۲ وما بعده. وقد أطنب فى الرد على 
آقوال المنجمین في أكثر من مائة صفحة (ص ۱۳۳ - ۰۲۶۰ ج ۰0۲ "ջեն ջեն‏ 
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کل ՀԱՍՏ «ՅԱ‏ 22 موی لمکم تَدکرون04) وقال: ورتا ین السماء 
չն‏ مرکا աշն‏ به جنت مت Հ‏ لس ومثل هذا كثير في الكتاب والسئة. 
یذکر سبحانه آنه فعل هذا بهذاء ԿՏ‏ ذکر أنه آنزل الماء بالسحاب ճե‏ أحيا الأرض 
بالماء . 

والعلماء متفقون على اثبات حكمة اللہ في خلقه وأمره. وإثبات الأسباب 
والقوی كما قد ذكرنا أقوالهم في مواضعها. Մ»‏ من السلف من أنكر كون حركات 
الكواكب قد تكون من تمام أشبات «ամ‏ كما أن الله جعل هبوب الرياح ونور 
الشمس والقمر من أسباب الحوادث . 

وقد ثبت في الصحيحين عن النبي لا 1« قال : ծք‏ (۲۹۶) الشمس والقمر 
آیتان من آیات اللہ لا تتکسفان لموت آحد ولا لحیاته ولکتهما آيتان من آيات الله 
یخوف الله بهما عباده. فاذا رأيتموهما فافزعوا إلى الصلوة».۳) Մ‏ 38 عند 
الکسوف بالصلوق والذک والدعاءء والصدفت والعتاقت والاستغفار. وکذلك عند 
ساثر الآيات التي یخوف الله بها عباده. 

وقوله «لا تتکسفان لموت أحد ولا لحیاته» رد لما كان قد توهمه بعض الناس من 
أن کسوف الشمس کان لأجل موت إبراهيم ابن النبي 38« وکان قد مات وکسفت 
الشمس » فتوهم بعض الجهّال من المسلمین أن الکسوف كان لأجل هذا . فبين لهم 
رت أن الكسوف لا يكون سببه موت أحد من أهل الأرضء ونفى بذلك أن يكون 
معلولا عن ذلك . ,91175 هذا من جنس اهتزاز العرش لموت سعد بن معاذء کما 
ثبت ذلك في الصحیح (*. فنفى النبي .358 ذلك. وین أن ذلك من آیات الله التي 
يخوف بها عباده . 


.۵۷ / ۷ الأعراف‎ )١( 

(۲) ق ۰۰ | ۹. 

(۳) قال ذلك في خطبته عقب صلوة الکسوف من حدیث عائشة رضي الله عنها وغیرها آخرجه 
البخاري ومسلم Ֆան‏ مختلفة. 

)1( آخرجه البخاري. ومسلم» والترمذي» من حديث جابر بن عبدالله رضي الله عنه بلفظ : 
عرش الرحمن لموت سعد بن معاذ» . قال الحافظ ابن حجر: قد جاء حديث اهتزاز 0 
لسعد بن معاذ عن عشرة من الصحابة أو أكثر. واهتزاز العرش : استبشاره وسروره بقدوم روح 
سعد. وسعد بن معاذ هو ابن النعمان بن امریء القيس بن عبد الأشهل » وهو كبير الاوس. كما 
ծէ‏ سعد بن عبادة كبير الخزرج . شهد بدراء واستشهد من سهم أصابه بالخندق. ومناقبه كثيرة. 


۳۹ 


تم فلو کان الکسوف و وجوده ی بالنسية إلى ամ‏ لم 2 .۶ لعي 
وهو خلاف نص الرسول . 

նքե‏ 2 السنن() أن 25.2 نظر إلى القمر Սն,‏ لعائشة: «يا عائشة 
تعوذي Հ.‏ من کر" ծն‏ هذا هو الغاسق թյ (Ղ6)‏ وقب»(۳). والاستعادة انما 

وأمر ول عند انعقاد أسباب الشر بما یدفع موجبها بمشيئة الله تعالى وقدرته من 
الصلوق والدعاءء والذكر والاستغفارء «ՃՍ‏ والاحسان بالصدقة والعتاقة ծն.‏ هذه 
الأعمال الصالحة تعارض الشر الذي انعقد سببه» کل فى الحدیث: إن الدعاء 
والبلاء ليلتقيان بين السماء والأرض. فیعتلجان»(*) . 

وهذا كما لو جاء عدو ճն‏ یدفع بالدعاء» وفعل الخیر؛ وبالجھاد له. وإذا هجم 
البرد یدفع باتخاذ الدفء فکذلك الأعمال الصالحة والدعاء. 

ԱԻՆ‏ تا هل الملل وآساطین الفلاسفت حت حتی یذکر عن بطلیموس أنه آنه 
قال : «واعلم آن ضجيج الأصوات في هیاکل العبادات بفنون اللغات يحلل ما عقدته 
الأفلاك الدائرات» . 

وكسوف الشمس إنما يكون وقت استسرار القمر آخر الشهر, وخسوف القمر تما 
يكون ليالي الأبدار ‏ الثالث عشرء والرابع عشرء والخامس عشر؛ كما أن الهلال قد 
يكون ليلة الثلاثين» أو الحادي والثلاثين. هذا الذي أجرى الله به عادته فی حركات 

وما ذكره بعض الفقهاء من تقدير اجتماع الكسوف وصلوة العیدء فهذا لم يقله 
أحد من الصحابة» ولا ذكره أكثر العلمای لا أحمد ولا غيره. ولكن ذكره طائفة من 


. ٥۹ / ۱۷ ءارسإلا)١(‎ 

(۲) هو ما أخرجه الترمذي في التفسير من حديث عائشة وأخرجه آحمد» والنسائي والحاكم . 

(۳) قال الخازن : المراد به القمر إذا خسف واسون ومعنى وقب: دخل في الخسوف. 

)٤(‏ هو قطعة من حدیث ՆԱՆ‏ أخرجه الحاکم في صحیحه. ولفظه: ولا يغني حذر عن قدں 
والدعاء ينفع مما نزل ومما لم ینزلء وإن البلاء لينزل فيلقاه الدعاء فيعتلجان إلى یوم القیامة» . 
ویعتلجان : أي یتصارعان . 


۳۷ 


الفقهاء من أصحاب الشافعي وأحمد وغیرهما تیعا لما ذکره )٦٢٢(‏ الشافعي » فانه 
رضي الله عنه ۔ لما تكلم فيما إذا اجتمع صلوتان كيف یصنع» وذکر أنه يقدّم ما يفوت 
على ما لا يفوت. ذكر من جملة التقدير صلوة العيد والکسوف؛ طرداً للقاعدة مع 
إعراضه عن کون ذلك يقع أو لا يقع . كما يقدّر الفقهاء مسائل كثيرة لطرد القياس مع 
|عراضهم عن وقوع ذلك في الوجود. بل يقدّرون ما يعلمون أنه لا بقع «ե‏ كعشرين 
جدّةء وفروع الوصایاء فجاء بعض الفقهاء . فاخذ یکابر ویقول إن هذا قد يقع(). 


وذكروا عن ա)‏ أنه قال: «ابراهیم() مات یوم العاشر»» وذلك الیوم 


(۱) انظر إلى متانة كلام شيخ الإسلام في هذا الموضوع وقابله يما قال الحافظ ابن حجر رحمه الله 
فیه . قال في «الفتح » ج ۲ ص ۳۸:: وقد فرص الشافعي وقوع العيد والكسوف معا 
واعترضه بعض من اعتمد على قول آهل الهيئة. وانتدب أصحاب الشافعي لدفع قول المعترض 
قأصایوا . 

(۲) الواقدي: هو آبو عبد الله محمد بن عمر بن واقد الأسلمي مولاهم الواقدي المدني. قاضي 
بغداد له تصانیف في المغازي وغیرها وله «کتاب الردة». ضعفه أهل الحدیث. ووثقوا كاتبه 
محمد بن سعد صاحب «طبقات الصحابة» الذي يروي عنه . توفي سنة ۲۰۷ ه. 

)۳( ]براهیم : هو این النيي ی ولد بالمدینة من سریته «յն‏ القبطية سنة ثمان من الهجرت ومات 
سنة عشر طفلا قبل الفطام وهو ابن سنة ونصف. قال الحافظ ابن حجر في «فتح الباري»: ذکر 
جمهور أهل السیر أنه مات في السنة العاشرة من الهجرة» فقيل في ربيع الأول» وقيل في 
رتشا میں فى کی اة والأكثر عان انها رنت فى عائر ՅՆ‏ بل فى زات کل 
في رابع عشرة-. وقال في موضع: جزم الواقدي بأنه مات يوم الثلائاء لعشر ليال خلون من 
شهر ربيع الأول سنة عشر. واتفقوا على أله ولد في نی الحجة سنة ثمان ‏ اه. ثم قال في 
قوائد حديث الكسوف: وفيه رد على آهل الهيئة. لأنهم يزعمون أنه لا يقع في الأوقات 
المذکورة. وقال في «شذرات الذهب»: وکسفت الشمس یوم مات . ذکر بعض الشافعية آن 
كسوفها يوم مات إبراهيم يرد على أھلِ الفلك لأنه مات في غير يوم الثامن والعشرين والتاسع 
والعشرینء وهم يقولون لا تتکسف إلا فيهما . قال اليافعي : وهذا یحتاج إلى نقل صحیح › ն.‏ 
العادة المستقرة المستمرة کسوفها في اليومين المذکورین - اه کلام الشذرات. قلت: ما آکثر 
اختلافهم في تعيين وقت وفاة إبراهيم عليه السلام» وإذ لم یتعین كيف یسوغ لهم الرد على أهل 
الهیتة؟ هذا هو التعصب وقول بلا علم الذي يبالغ المصنف في ذمه بحق. وعندنا فصل النزاع 
في هذه المسألة سهل متيسر. وذلك أنا نظن أنه يمكن تعيين وقت كسوف من الكسوفات 
السابقة بالحساب الفلكي بالضبط كما آنه يمكن تعيين وقت كسوف واقع في زمن مستقبل. 
فالمطلوب լք‏ تعیین وقت الکسوف الذي کان سنة عشر من الهجرت أو سنة ۱۷ ۔ TY‏ 
المسيحي . 
كلف الأستاذ هدی هر برانشتکر بهت (38ط2 ԷԼԻ.‏ ۶۲۶۱۷) الفلکي الهندي لحساب الکسوف 
المرئي في المدينة سنة عشر من الهجرة (من ٩‏ آبریل ۱۳۱ إلى ۲۸ مارس ۲۳۲ م). فأخبرنا = 


۳/۸ 


کسفت الشمس. وهذا كله باطل . والواقدي لیس بحجة بالاجماع ել‏ أسند ما ینقله 
فکیف թյ‏ کان مقطوعا؟ وقول القائل «نها کسفت يوم العاشر» بمنزلة قوله «طلع الهلال 
فی عشرین من الشهر». لکن هذه عادة ظاهرة یعرفها الناس كلهم وتلك عادة یعرفھا 
من استقرآها وعرف آسبابها ومجاري النيرين من الناس. 


التکلّم بلا علم في الشرعیات وفي العقليات» وضرره 


فليس 1-9 قط أن یتکلم بلا علم بل يحذر ممّن یتکلّم في الشرعیات بلا 
علم» وفي العقلیات بلا علم . فإن قوماً آرادوا بزعمهم نصر الشرع بعقولهم الناقصة 
وأقيستهم الفاسدة فكان ما فعلوه مما جرأ الملحدين أعداء الدین عليه » فلا للإسلام 
نصرواء ولا لأعدائه كسروا. 


وأقوام یذعون أنهم يعرفون العلوم العقلية وأنها قد تخالف الشریعة وهم من 
أجهل الناس بالعقلیات )۲٦۷(‏ والشرعیات. وأكثر ما عندهم من العقليات أمور Սուն‏ 
من قالھاء لو سئلوا عن دليل عقلي يدل عليها لعجزوا عن بيانه والجواب ԷՀ‏ 
يعارضه . تم من العجائب أنهم يتركون اتباع الرسل المعصومين الذين لا یقولون إلا 
الحق » ویعرضون عن تقلیدهم > ثم یقلدون في مخالفة ما جاژوا به من یعلمون هم أنه 
لیس بمعصوم» ան‏ قد یخطیء تارة ویصیب أخرى. 

وهؤلاء عندهم آمور معلومة من الحسابیات» թ‏ وقت الکسوف والخسوف 
ومثل 2,5 الأفلاك. ووجود السحاب من البخار ونحو ذلك من الأمور الطبيعية 
والرياضية. فیحتجُون بها على من بظن أنه من أهل الشرع » فیسرع ذلك المنتسب 
إلى الشرع برد ما یقولونه بجهله» > فیکون رد ما «յն‏ ه من الحق سبباً تنفیرهم Ա»‏ جاء 
به الرسول من الحق بسبب مناظرة هذا الجاهل. 

والله تعالی آمرنا أن لا نکذب ولا نکذب بحق . وإنما مدح سبحانه من يصدّق 
فیتکلم بعلم ويُصدَّق ما يقال له من الحق . بو : «ومن أَظلَمْ ممن افتریٰ علی 
الله كذياً أو كَذَّبَ Ա) ան‏ جاءه ليس في جھنم موی ی للکفرین 6 <وَالذِي جاءَ 


دسا اه دب درو نہ راس او Հրեն‏ 
0 
)١(‏ العنکبوت ۲۹ / 1۸ 
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بالصَدّقِ وَصَدَّقَ به մեի‏ 2 الْمَقون4(). وهانان صفتان لنوع واحد وهو من 
يجي ۶ بالصدق ویصلق بالحق إذا جاءہء فهذا )۲٦۸(‏ هو المحمود عند الله . ոնն‏ ۱ 
کذب أو کب ہما جحاءہ من اس فدلك مذموم عند الله تعالی . 


وکذلك قال تعالی «Նֆ:‏ قفش ما لیس للك به لم - - آي لا تقل مالس لك به 
علم - ان السمع շամ‏ وَالْفْوَادَ كل Հայ‏ کان 2« * مسئولاً ۲۳4 وقال: ئل այ‏ 
خرم وبي اج ما ظهر Կե‏ ما بطن لام اي չգ‏ الق ون تشرکوا بلله ما 
منز ل به سلطتا وان تقولو عَلَْ الله ما لا لمون ۰604 وقال : إن تبون إلا Հե‏ 
ԻԴ աի‏ مِنَ Յամ‏ میت ومثل هذا متعدد في کتاب الله تعالی . 
حقیقة مللئكة الله تعالی و«عقول» الفلاسفة 


ثم إن حرکات الأفلاك وان كانت من جملة الأسباب فليس الحوادث كلها 
صادرة عن حركة الفلك. بل فوق ذلك من مخلوقات الله آمور آخر. 

«ՏԵՆ,‏ اللہ الذین یبر بهم آمر السماء والأرض وهم المدبرت اسر 
والمعسمات انرا التي آقسم الله بها في کتابه(*۲» ليست هي الکواکب عند أحد من 
سلف الأمة. وليست ՀՏՀ‏ هي «العقول» و«النفوس» التي تثبتها الفلاسفة 
المشاؤون أتباع آرسطو ونحوهي كما قد بسط الكلام عليهم في غير هذا الموضع» 
وین خطأ من یظن ذلك ویجمع بين ما قالوه وبين ما جاءت به الرسل . 


ويقولٍ ان قوله շն‏ ما خلق اللہ العقل» هو حجة لهم علی «العقل 28« 
(Վ)‏ ویسموئه «القلم» لیجعلوا ذلك مطابقاً لقوله «أول ما خلق الله القلم» . 2 
بسّطنا الکلام على ذلك في نحو مجلّد في الکلام على السبعینیٔة وغيرهاء وذکرنا أن 
حديث العقل معیت ياتفاق أهل المعرفة بالحدیث گا حايّم بن حجان 


(۱) الزمر ۳۹ / ۳۳. 

۰۳۱ / ۱۷ الاسراء‎ (Ծ 

05 الاعراف ۷ / ۳۳. 

)4( النجم ۳ / ۲۸. 

)5( هو 48 تعالی : طفالمديّرات أمرأ» التزعت ۷۹ / 6« قوله تعالی : «فالمقشمات مره 
الذرینت ۵٩۱‏ / ؟. واقرا تفسيرها المبصر في «التبيان في أقسام القرآن» لمفسّر القرآن العلامة 
أبن القيم رحمه اللهء ط. مصر سنة ۱۳۵۲ ه بتصحیح الأستاذ محمد حامد الفقي. ص ۱۳۲ 
وما بعده» وص ۲۷۸ وما بعده. 


۳۰ 


وأبي جعفر العْقيلي » وأبي الحسن الدّارقطني» وأبي القَرُج بن الجوزٍي» وغيرهم» 
بل هو موضوع բթ»‏ 

ومع هذا فلفظه : «أول ما خلق الله العقل قال له «أقبل» فاقبل فقال له «շրի‏ 
فأدبر. فقال «وعزتي ! ما حلقت خلقاً أكرم շե‏ منك فبك آخذ» وبك أعطي » وبك 
الثواب. وبك العقاب». فان كان الحديث صحيحاً فهو حجّة علیهم لان معناه բն‏ 
خاطب العقل في آول آوقات خلقه بهذا الخطاب وفيه أنه لم يخلق خلقاً أكرم عليه 
مله . فهذا մա‏ على أنه خلق قبله غیره. 

وا ف «العقل» في لغة الرسول وأصحابه «Հն‏ عرض من الاعراضء یکون 
مصدق Տաշ Է" ո‏ كما في قوله له «չն» «ՀԱ» «չեն‏ ودلهم 


عد بي 


قلوب للا «ղբ ՆՈՒ»:‏ ونحو ذلك. وقد يراد به «الغريزة» التي في الإنسان. قال 
آحمد بن حنبل» թմ‏ المحايبي " 3 ۲ وغيرهما ծր‏ العقل غریزة) . 


ودالعقل» في لغة فلاسفة الیونان جوهر قائم بنفسه. فأين هذا من هذا؟ ولهذا 
قال 0 الحديث: «فيك 1-7 ւ‏ :)412( وبك أعطى ء ويك الثواب» ՀՆ)‏ العقاب»۰ 
وهم یزعمون 7 آول ما صدر عن رب العالمین جوهر قائم بتقسه وأنه رب 


جمیع العالم» մն‏ «العقل العاشر» هو رب کل ما تحت فلك القمرء » ومله ارت 
الکتب على الأنبياء . 


)1( سئل المصنف رحمه الله عن ثلاثة أحاديث. آولها حديث العقل هذاء فأجاب بغاية البسط 
والشرح في تصنيف مستقل سماه «بغية المرتاد في الرد على المتفلسفة والقرامطت والباطنية» 
وهو المنعوت «السبعينية» ط . مصر سنة ۱۲۳۹ هب صفحاته ۱٤۳‏ . وقد تقدّم كلام المصنف عليه 
ضمن مبحث «الإمام الغزالي وعلم المنطق». وذکرنا هنالك نہذاً يسيرة من تراجم علماء الجرح 
والتعدیل الذین ذکروا ههنا. 

(۲) ولهم قلوب لا یعقلون بها»: هکذا بالاصل. مع أنه لم يرد في التنزیل آية هکذا. بل الذي ورد 
قوله تعالی «لهم قلوب لا یفقهون կ,‏ ۔ الأعراف ۷ / ۱۷۹. وفي موضع آخر: «فتکون لهم 
«չն‏ یعقلون بها» - الحج ۲ 8 

(۳) الحارث المحاسبي : هو الحارث بن أسد المحاسبي الزاهد المشهور. آبو عبد الله البغدادي» 
صاحب التصانیف في التصوف والأحوالء وإنما قيل «المحاسبي» لمعرفته بالحساب. قال 
الذهبي : هو صدوق في نفسه وقد نقموا عليه بعض تصوفه وتصانیفه . . توفي سلة ۲۶۳ ھ. 


۳۱ 


و إن اللہ ر ولا عیسی » وا محمد» ف غير ذلك 
زاب 12902 الأحوال التي يذكرها الله في القرآن» بر بفا كان ویکون 
من الأمور المعيّنة الجزثیة. 

ولهذا كان قولهم في «النبوة» نها مكتسبة» Ն‏ فيض يفيض على روح النبي 
إذا استعدّت نفسه «ՀԱՍ‏ فمن راض نفسه حتی استعدت فاض ذلك علیه. ون 
الملئكة هي ما يتخيّل في نفسه من الخیالات النورانية؛ وکلام اللہ هو ما یسمعه في 
نفسه من الاصوات بمنزلة ما يراه النائم في منامه . 

ومن عرف ما آخبر الله به عن ملئكة - جبريل وغیرہ - في غير موضع علم أن هذا 
الذي قالوه أشد مخالفة لما جاءت به الرسل من أقوال الکفار Հրի»)‏ من اليهود 
والنصارى. .58 الله أخبر عن الملئكة لما جاؤوا إلى إبراهيم في صورة البشر أضيافاً 
ثم ذهبوا إلى لوط في غير موضع. وأخبر عن جبریل حين ذهب إلى مریم وتمثل 
لها يشرا سوياء ونفخ فيها. 

وكان جبريل يأتي النبي لا فی صورة 1-5 254 غير مرق وأتاه مرة في 
صورة أعرابى لفق . وقي الصحیحین (۲۷۱) عن عاد ثشةء أن الحارث بن هشام قال ե:‏ 
رسول اللہ ! ԵԱՑ Է:‏ الوحي؟» قال : «يأتيني أحيانا في مثل صَلصّلة الجَرس. وهو 
13« علي. فیفصم عني وقد وَعَيْتَ ما قال. وأحياناً یتمشل إلى «ա‏ رجا 
فيكلمني» فأعي ما يقول» . قالت عائشة ثشة: «لقد «ան‏ ينزل عليه في اليوم الشديد البردء 


(۱) دحية الكلبي : هودحية بن خلیفة بن فروة بن فضالة الكلبي > صحابي جلیلء كان أحسن الناس 
ويا وأسلم فان وبعثه النبي Լ‏ آخر سنة ست بكتابه إلى هرقل ملك الروم . نزل 
المزة ة بالشام» ومات في خلافة معاوية (سنة ٠١ 4١‏ ه). وكان ینزل جبريل في صورته كما 
قال المصنف رحمه اللہ فمنها ما رواه مسلم في صحیحه عن أبي عشمان قال աա:‏ جبریل 
عليه السلام آتی نبي الله 38 وعنده أم سلمة. قال : فجعل يتحدّث. ثم قام فقال نبي الله 25 
لآم سلمة : «من هذا؟» أو ՆՏ‏ قال : «قالت: «هذا دحية»» إلخ . 

(١‏ في صورة ة أعرابي : ذلك في حدیث جبریل المشهور حين سال عن الاسلام» والاایمان» 
والاحسان. آخرجه الشيخان وأصحاب السنن من حديث أبى هريرة» ومن حديث عمربن 
الخطاب» ولفظه في مسلم: «بينما نحن جلوس عند رسول الله 38 ذات يوم إذ طلع علينا رجل 
شدید بیاض الثیاب» شديد سواد الشعر لا يرى عليه أثر السفرء ولا يعرفه منا أحدء «Հյ‏ 


۳۲ 


فیفصم عنه وال جبینه لیتفصّد عَرقام). 
سر نو : إن لقول سول ر كريم * ذي 1239 ذي եյ‏ مکین ٭ 
էա‏ ثم آبین * նյ‏ ضاجبکم مَجنونِ * وَلَقَدْ رآء ամն‏ امین * وَمَا هُوَ عَلَى 


لب بضنين * նյ‏ هو بقول, شَيْطانٍ رجيم ۳4). وأكثر القراء يقرءون «بظنین» 
يعني : بمتهم » وقد قریء «بضنین» أي : ببخیل .وزعم من بعض المتقلسفة أن هذا هو 
«العقل «Տ «Մամ‏ داء ثم القيض . فیقال : قد قال : لول رَسول, کر . ذي قوة عند 
دي عرش مکین. 02 و«العقل الفعال» لو قذر وجوده فلا تأثير له فيما ثم.. 
وإنما تأثیره عندکم فیما تحت فلك القمر. فکیف ولا حقيقة له؟ 


بن ما یذعونه من «المجردات» و«المفارقات» غير «النفس الناطقة» ك «العقول» 
و«النفوس» نما وجودها في الأذهان, لا في الأعیانء كما سط الكلام عليها في 
«الصفدية» وغیرها. فان ما یقولونه من «العقلیات» في الطبیعیات «ԼԲ‏ 
وکذلك في الحساب المجرد - حساب العدد والمقداں الکم والکیف Ք 72 ծն.‏ 
صحیح » ալյ‏ یغلط الانسان فيه من نفسه. 


ابن سينا والعبیدیون الاسماعيلية 


Են‏ الالهیات فکلام أرسطو وأصحابه (۲۷۲) ն կտ‏ جا مع «ն‏ فکثیر 
منه بل آکثره خطاً. ولکن ابن سینا أخذ ما ذکروه وضم له امور Ց:‏ أصول 
المتکلمین» وأخحذ يقول ما ذکره على بعض آلفاظ الشرع. وکان هو وأهل Հա‏ من 
الملاحدة الباطنیةء أتباع الحاکم() وغيره من العبیدیین الاسماعيلية . وأولئك کانوا 
یستعملون التأویل الباطن في جمیع آمور او و علمیها وعملیها - حتی تأولوا 
الصلوات الخمسء > وصیام شهر رمضان» وحج 2 البيت. لکن کانوا یأمرون بالشريعة 
لعوامهم. فإنهم کانوا یتظاهرون بالتشيع . 


(۱) هو ثاني حدیث صحیح البخاري من کتاب «کیف کان بدء الوحي». وفیه «ینزل عليه الوحي» . 

(۲) التکویر ۸۱ / ۱۹ - ۲۵. 

(۳) الحاكم: هو آبو علي المنصور الملقّب «الحاکم بأمر اللہ بن العزیز بن المعز بن المنصور بن 
القاسم بن المهدي صاحب مصر. թ‏ سنة 2۱۱ ه. 55 ابن خلکان كيفية قتله بالتفصیل 
وذکر ذلك العلامة ابن القیم رح يما فيه من العبر في ص ۰۱۶۷ ج٢‏ من «مفتاح دار 
السعادة) . تقدّم ذكر الحاكم العبيدي في هذا الکتاب في ص ۰۱۱ 


۳۳ 


وکانت الرافضة الائنا عشرية تدّعي أن الامامة بعد جعفر في ابنه موسی بن 
جعفر. فادّعی هؤلاء ԿՄ‏ فى ابنه إسماعيل بن جعفر, وانتقلت إلى ابنه محمد بن 
إسماعيل . وادّعوا أن ميمون 7-11 بن محمد هذاء وسمّوا محمد هذا هو «الامام 
المخفی) . وإنما كان ميمون هذا یعرف بالانتساب إلی باهلة . وقد ذكر غير واحد من 
أهل المعرفة أنه کان وديا وکان من أبناء المجوس كما ذکر ذلك القاضي أبو بكر 
ابن الطيب کتاب «کشف آسرارهم وهتك آستارهم»(۰۲۳ وغيره من علماء 
المسلمين. 

են‏ قرامطة البحرین آبو سعید Հ»‏ الجنابي © وأصحابی فأولشك عار 
یتظاهرون بالکفر الصریح . ولهذا ՍԹ‏ الحجاح, وألقوهم في بثر زمزمء وآخذوا 
الحجر الأسود» وبقی عندهم ملع(٩).‏ 

بخلاف «Հաա‏ فإنهم کانوا یتظاهرون بالاسلام ویقولون انهم شيعة. 
فالظاهر عنهم الرفض. لکن كان باطنهم الالحاد والزندقة» كما قال آبوحامد الغزالي 


(١۱)‏ میمون القداح : هو جل عبیداللہ المهدي مؤسس دولة العبیدیین . قال ابن خلکان في سيرة 
عبيد الله : : ویقولون Լալ‏ إن اسمه سعید ولقبه عبید الله ودی مه الحسین بن ا 
محمد بن عبدالله بن میمون القداح» وسمي قداحاً لأنہ کان کیال یقدح العين إذا نزل فيها 
الماء. 

(۲) تقدّم ذکر هذا الکتاب في رد الباطنية للقاضي آبي بكر الباقلاني . وذکر السيوطي في ابتداء «ԵՏ‏ 
«تاريخ الخلفاء» قول الباقلاني في میمون القداحء وهو هذا: القداح جد عبيد الله الذي یسمی 
بالمهدي کان شا ودخل عبید الله المغرب وادذعی آنه علوي ولم يعرفه أحد من علماء 
النسب وسماهم جهلة الناس «الفاطمیین». 

)42 أبو سعید بن الجنابي ԱՏ:‏ بالأاصلء «ابن الجنابي». هو الحسن بن بهرام أبو سعيد الجنابي 
القرمطي صاحب هجر» والجنابي نسية إلى جنابة بلد بالبحرین» كان قصيراء مجتمم الخلق» 
سم 5« المنظر فلذلك قیل له «قرمطي »۰ ونسیت إليه «القرامطة». ظهر بالبحرین سنة 
٦ھ‏ . قال الصولي : کان أبو سعید فقیراً یرفو غربال الدقیق» فخرج إلى البحرين» وانضم 
إليه طائفة ثفة من بقایا الزنج واللصوص حتی تفاقم آمره. وهزم جیوش الخليفة مرات . قتله خادم له 
صقلي في حمام بقصره سنة ۳۰۱ ه. وخلفه ابنه أبو طاهر الجنابي القرمطي الذي أخذ الحجر 
الأسود - «عن «شذرات الذهب». 

)۱( قال في «شذرات الذهب» تحت سنة ۳۱۷ ھ: Կ»‏ حج بالناس منصور الديلمي» فدخلوا مكة 
سالمین . فوافاهم یوم التروية عدو الله آبو طاهر القرمطي (اين أبي سعید المذکور). فقتل 
الحجیج قتلا ذریعاً في المسجد وفي فجاج مکت وقلع باب الكعبةء واقتلم الحجر الأسود 
وأخذه إلى هجر» وبقی بها ա‏ وعشرين سنة - اه ملخصاً. 


۳ 


في کتاب «المستظهري»(): «ظاهرهم الرفض. وباطنهم الکفر المحض». وهذا 
الذي ն‏ آبو حامد فیهم هو متفی عليه بین علماء المسلمین . وکانوا یأمرون عامتهم 
بالعبادات» وهم على درجات مترتبة عندهم. كلما ارتفع درجة غیروا الشريعة عند 
فإذا انتهی أسقطوا عنه الشرائم . 

وكان ابن (ՇԱ)‏ من أتباعهم (۲۷۳) عن المَسْتَنصِر 29 الذي جرى في أيامه 
فتنة البساسيريی(*). وهو الذي أحدث السکین أصحاب الألموت من آتباعه . والذين 
کانوا بالشام كسنان ونحوه هم من أتباع أولئك . وباطنهم مركب من مذهب المجوس 
والفلاسفة. أخذوا عن المجوس الأصلين: النور والظلمةء وأخذوا عن الفلاسقة 
«العقل» و«النفس»۰ وعبروا هم عن ذلك ب «السابق» و«التالي» . 

قلمّا دحل معهم المتفلسفة كابن سينا وأمثاله تین لهم أن ما «յրն‏ على الرسول 
من التأویلات مما یعلم بطلان كثير منها بالضرورة؛ والفیلسوف من حيث هو فیلسوف 
ليس له غرض فيما یعلم أنه յեն‏ « فسلکوا مسلکا بين مسلك هوّلاء الملاحدة وبين 
دين المسلمین . فالشرائم الظاهرة أقرّوها ولم يتأولوهاء لکن قد یقولون إن بعضها 
بسقط عن الخاصت ودخل معهم في هذا طائفة من متصوفة الفلاسفت كابن عربي 
وابن سبعین وغیرهما . 


)١(‏ «المستظهري»: للغزالي تقلم ذکره. 

(۲) ابن صباح: قال الشهرستاني في آثناء وصف الباطنية : ثم آصحاب الدعوة الجديدة تتکبوا هذه 
الطريقة حين آظهر الحسن بن الصباح دعوته» وقصر عن الالزامات كلمته» واستظهر بالرجال» 
وتحصن بالقلاع . وکان بدء صعوده إلى قلعة «ألموت» سنة 1۸۳ ه- اه. قال في «شذرات 
الذهب» تحت حوادث سنة ٦۹٤‏ ه: فیها کثرت الباطنية بالعراق والجبل» وزعیمهم الحسن بن 
صباح فملکوا القلاع وقطعوا السبيل» وأهم التاس شأنهی واستفحل آمرهم» إلخ . توفي 
سنة ۵۱۸ ه. 

(۳) المستنصر: هو ابو تمیم معد الملقب «المستنصر بالله» بن الظاهر بن الحاکم بن العزيز بن المعز 
العبيدي صاحب مصرء յ)‏ سنة 1۲۷ هء լնն‏ في الأمر ستين سنةء وجرى في أيامه ما لم 
يجر في أيام احد من آهل بيته ‏ قاله ابن خلکان . 

(4) البساسيري : هو أبو الحارث أرسلان بن عبدالله البساسيري 521 ւ‏ مقدم الأتراك ببغداد. 
وفتنته أنه لما عظم أمره وكبر شأنه ببغداد حرج على الامام العباسي القائم بأمر الله وقطع خطبته 
وخطب للمستنصر العبيدي ودعا له على منابرها مدة سنة كاملة» حتی جاء السلطان طغرل بك 
السلجوقي فقتله» وعاد القائم إلى بغدادء وکان ذلك سنة 40۱ ه. والبساسيري نسبة إلى بلدة 
بفارس يقال له «بسا» التي كان منها سيد. على غير قياس . 


۳۵ 


Նն‏ العلمیات فتأولوا بعضهاء کاللوح» قالوا هو «النفس الکلیة» ؛ والقلم» > قالوا 
هو «العقل الفعال» ؛ Նայ‏ قالوا عن الکوکب. والشمس» والقمر» التي رآها ابراهیم 
Կ‏ «النفس»۰ ودالعقل الفعالءء و«العقل الأول»؛ وتأولوا الملئكة. ونحو ذلك . 


وأما صفات الرب. ومعاد الأبدان وغير ذلك فمذهب محققیهم کابن سینا 
ման‏ أنّها لا تتأوّل» ՏՆ‏ ما دلّت عليه ليس ثابتاً في نفس الأمرء ولا يستفاد منها علم . 
قالوا : بل المراد منها حطاب ա Տ‏ بالله 
والیوم الآخر لينتفعوا بذلك الاعتقاد» وإن كان ՏԵՆ‏ لا حقيقة له في نفس الأمر . ծն‏ 
هذا Լան»‏ آن الأنبياء کذیوا لمصلحة الجمهور. وهم يرون مثل ذلك من تمام 
حکمتهم . وهم بیان شرائع الأنبياء العملية. ԵՆ‏ العلمية فعندهم العلم في ذلك 
ہما یقوله )7/2( الفلاسفة. ՆԽ‏ الأنبیاء فلا یستفاد من جهتهم علم بذلك . 


ثمٌ منهم من يقول: النبي اعظم من الفیلسوف. فیقولون : النبي کان في الباطن 
على مذهب هؤلاء الفلاسفةء لکن خاصته التخييل وان كان كذباً في الحقيقة لمصلحة 
الجمهور. ومنهم من یقول: بل الفيلسوف أعظم من النبي» والنبي قد لا يكون عارفاً 
في الباطن بما يجوز على الله وما لا يجوز وحقيقة الأمر في المعاد. لکن هو حاذق في 
وضع الشرائم العملیة . 

وكثير من ملاحدة المتصوفة کابن عربي؛ وابن سبعين» والقونوي) 
والتلمساني ۲۲ء وغيرهم» یوافقونهم في أصولهم» لکن يغيّرون العبارات فیعبرون 
بالعبارات الاسلامية عما هو قولهم. وفي «الکتب المضنون بها على غير «(Կն‏ 
وغيرها من كتب مصنفيها قطعة من هذا. وبسبب ذلك وقع ابن عربي «յան‏ من 


4 القونوي : هو أبو المعالي صدر الدين محمد بن إسحاق القونوي الشافعي ء صاحب التصانيف 

فی التصوف. - تزوج 21« الشیخ محي الدین بن العربي » «ճն,»‏ واهتم به . بین العلوم 

الشرعية وعلوم التصوف . من تصانیفه «إعجاز البیان في تفسیر أم القرآن». ط. بحیدر «ել‏ 
الھندء سنة ۱۳۱۰ هب توفي سنة ۱۷۳ ه. 

(۲) التلمساني : هو عفيف الدين سليمان بن علي بن عبدالله بن علي التلمساني» الأدیب الشاعر» 
أحد زنادقه الصوفية . قال المناوي : أثني عليه ابن سبعینء وفضله علی شیخه القونوي . 
والعفيف هذا من عظماء الطائفة القائلين بالوحدة المطلقة . وقال غيره: له عدة تصانيف. منها 
«شرح أسماء الله الحسنى». و«شرح مواقف النفري» في التصوف. وشرح الفصوص». وله 
«ديوان شعر». توفي سنة 1٩۰‏ هب عن «شذرات الذهب». وقد (նն‏ ترجمتا ابن عربي 
وابن سبعین . 

(۳) الکتب المضنون بها على آهلها: قد تکرر ذکرها في الکتاب. 


۳۹ 


ملاحدة المتصوفة مع هوّلاء . ولهذا 5, کلام علماء المسلمین في مصنفیها. ومن 
الناس من ینکر أن تکون من کلام أبي حامد لما رأى ما فيها من المصائب العظيمة . 
وآخرون یقولون : بل رجع عن ذلك وختم له بالاشتغال بالبخاري ՆՏ Լյ‏ قد 55 
ذلك في سيرته . 

وهؤلاء المتفلسفة ومتصوفوهم كابن سبعين وأتباعه یجوزون أن یکون الرجل 
رتا ات مشركاً Վ.‏ الأوثان . فليس الاسلام عندهم واجباًء ولا التهود 
ա‏ والشرك e‏ لکن قد یرجحون شريعة الإسلام على غيرها. وإذا جاء 

لمريد إلى شيخ من شیوخھم وقال أريد أن أسلك على یديك» يقول 4: «علی دين 
س أو الیھود أو النصارى؟» فإذا قال له المريد: «اليهود والنصارى ما هم 
کفار؟» یقول: «لاء ولکن المسلمین خير منهم . وهذا من جنس جهال التتر آول ما 
آسلموا . ծն‏ الاسلام عندهم خير من غیره. وان كان غین جائزاً لا یوالون علیه 
ویعادون علیه . 

(۲۷۰) وهذا أيضاً أكثر اعتقاد علماء النصارى» وکثیر من الیهود. یرون دين 
المسلمین والیھود والنصاری بمنزلة المذاهب في دین المسلمین . فیجوز للرجل عنده 
أن ینتقل من هذه الملة إلى تلك. եյ‏ لرجحانها عنده في الدینء وإما لمصلحة دنیاہء 
թու ԱՏ‏ الانسان من مذهب بعض ائمة المسلمین إلى مامت مم ادي մու ՆՏ‏ 
من مذهب مالك إلى الشافعي. ومن مذهب أبي حنيفة إلى مذهب أحمد» ونحو 
ذلك . 


آرسطو ومشرکوا اليونان 

ԱՆ‏ آرسطو وأصحابه فکانوا مشرکین یعبدون الأصنام والکواکب. وهكذا كان 
دين الیونان والروم قبل ظهور دين المسیح فیهم. وکان أرسطو قبل المسیح بنحو 
ثلثمائة سنة؛ وكان وزير الاسکندر بن ۶2 المقدوني الذي تؤرخ له الیهود 
والتصاری التاریخ خ الرومي» وکان قد ذهب إلى آرض անակ ւոյն‏ علیھا۔ 

وطائفة من الناس تظن آنه كان وزير الاسکندر ذي القرنین المذکور في القرآن 
وهذا جهل . 68 ذا القرنين كان مقدّماً عل չե «յ‏ بمدّة عظمیة زان متلماً Վա‏ 
الله وحده. لم يكن مشرکا > بخلاف المقدوني . وذو القرنین بلغ أقصى المشرق 
والمغرب وبنى سد يأجوج ومأجوج كما ذكر الله في کتابه. والمقدوني لم يصل إلى 
هذا ولا إلى هذاء ولا وصل إلى السدٌ. 


۳۷ 


وآخر ملوکهم کان بطلیموس() صاحب «المچسطي ») و بعده صاروا نصاری. 
وکانت الیونان والروم مشرکین كما ւ55‏ یعبدون الشمس والقمر والکواکب» وینون 
لها هياكل في الأرض» ويصورون Կ)‏ أصناماً یجعلون لها طلاسم. من جنس شرك 
النمرود بن کنعان(۲) وقومه الذين بعث إليهم إبراهيم الخليل - ՀԼ»‏ الله وسلامه 
عليه . 


وبقايا هذا الشرك في بلاد الشرق - في بلاد الخطا والتوك. یصنعون الأصنام 
علی صورة النمرود « ویکون الصنم کبیرا لا 3 وَيَعلقون السبح في أعناقهم 3 
ويسبحون باسم (ՈՐՆ)‏ النمرود ‏ ویشتمون ابراهیم الخلیل . 

وكان من النفر القادمين إلى د مشق سنة تسم وتسعین وستمائة بعض هولاء . وهو 
يجمع بين أن يصلي الصلوات الخمس وبين أن يسبّح باسم نمرود. وهذا أيضاً مذهب 
كثير من هؤلاء المتفلسفة وعلمائهم وعبادهم يصلون الصلوات الخمس ویعبدون 
الشمس والقمر أو غيرهما من الكواكب. ومن هؤلاء طوائف موجودون في الشام» 
ومصر والعراق. وغير ذلك . 
يعبدون الكواكب والأصنام. فإنه كانت الشياطين تدخل في الصنم وتكلّم عابديه 
فتحبرهم بأمور مكاشفة لهم . وتأمرهم بأمور يطلبون منهم قضاء حوائجهم . 

قال الله تعالی : ان يَدْعُونَ من دونه إلا إنا وان ծչքն‏ إل شَيْطناً գա‏ 
قال ابن عباس : كان 0 صنم شیطان يتراأى للسدنت فیکلمهم . وقال Քո‏ بن 

Հերթ‏ لما 30 النی 35 خاِدً بن الولید إلى العْزٌی - وکانت 1 عند 
عرفات - خرجت منها عجوز ناشرة شعرها. وقال النبي یت : «هذه شيطانة الْعْزٌی 


)1( قد تقدّم ذکره كما هنا تماما مع تحقیقنا عن شخصية «بطلیموس». والتفریق بين البطالسة ملوك 
اليونان وبطليموس الحكيم الفلكي صاحب «المجسطي». 

(۲) التمرود بن كنعان: قال ابن كثير في تاريخه: هو ملك بابل» واسمه النمرود بن كنعان بن 
كوش بن سام بن نوحء قاله مجاهد. وكان أحد ملوك الدنيا. وذكروا أن نمرود هذا استمر في 
ملكه أربعمائة سنة اه. وهو الذي قال الله تعالى فيه: : #فبعت الذي كفر» ‏ وذلك عند مناظرته 
مع خلیل الله في ادعائه الربوبية ۔ البقرة ۲ / ۲۵۸ . 

۰۱۱۷ /  ءاسنلا‎ )( 


۳۸ 


وقد یئست ای أن تعبد بارض العرب». وکان خالد یقول: ديا عُرّى! کفرانك» لا 
سبحانك ٭ إني رأيت الله قد أهانك». Բի‏ اللات فعانت عند الطائف . չայ‏ الخالتة 
الاحری كانت حذو دید بالساحل(). 


ծր‏ المدائ تن التي للمشركين بأرض الحجاز كانت ثلائة - مكةء والمدینة» 
والطائف. وكان لکل آهل مدينة طاغوت من هذه الثلاثة . ولهذا خصصها سبحانه 
بالذکر في قوله : فرعم اللات 22217 * وَمتوة للع ամ‏ وله 
Հգ եյանս ճն‏ ضيزي» ےئ قسمة جاثرة - إن هي الا اَسْمَاء سمیتموها 


آنتم اک ما أَنْوَّلَ الله بها ծ»‏ ن سَلْطن204. فإنهم كلزوا پجعلون لله أولاداً նել‏ 
وشرکاء ւնել‏ فقال : الک 51 وله ՄԻ:‏ رد 13 4 ضیزی 4 . 
أصل الشرك من تعظیم القبور وعبادة الکواکب 

والشرك (۲۱۷۷) في بني آدم أكثره عن أصلين : 

آولهما: تعظيم قبور الصالحين» وتصوير تماثيلهم للتبرّك بها. وهذا أول 
الأسات التي بها Է"‏ ا الشرك. Աչ»‏ قوم وت . قال ابن عباس: 
7 نوحاً آول 1 بعث إلى أهل الأرض 7 . ولهذا لم یذکر اله في القرآن بل 
ծն այ‏ الشرك الما ظهر في زمانه . 

وقد ذكر البخاري في صحیحه عن ابن ای وذکرہ أهل التفسیر والسیر عن 
ہے یی مس في قوله تعالی : «وقالوا لا :521 لهتکم ولا تشرد ود 7 


3 ولا ԾԻ‏ وَيَعُوقَ ونسراً 04). ծ)‏ هؤلاء کانوا قوما صالحین في قوم نوح» 
توا عکفوا علی قبورهم» ثم صوروا تمائیلهم . ռի‏ هذه الأصنام صارت إلى 


)1( قد ذکر آهل التفسیر والسیر قصة کسر الاصنام وذلك متصلا بعد فتح مكة في رمضان سنة 
ثمان. انظر شرحه في «زاد المعاد» و«السيرة لابن هشام» و«تفسير ابن کثیر» . وقد أورد الحافظ 
ابن كثير حديث أبي الطفيل الذي أخرجه النسائي في قصة كسر العزى بتمامه. 

۲( النجم ۳ ۱۳ 

(۳) ذلك في حديث الشفاعة عن أبي هريرة أخرجه الشیخان. وفيه: فيأتون نوحا فیقولون : «یا 
نوح! أنت أول الرسل إلى أهل «Ց‏ إلخ». 

. ۲۳ توح ۷۱ ۔‎ )٤( 


۳۹ 


العرب . وذکر ابن عباس قبائل العرب التي كانت فيهم مثل هذه الااصنام (6. 

والسبب الثاني : عبادة الکواکب . فکانوا یصنعون للأصنام طلاسم للکواکب» 
ویتحرون الوقت المناسب لصنعة ذلك الطلسم ویصنعونه من مادة تناسب ما پرونه 
من طبيعة ذلك الكوكب» ويتكلمون عليها بالشرك والكفر. فتأتي الشیاطین» 
فتکلمهی وتقضي بعض حوائجهم . ويسمونها «روحانية الکواکب» وهي الشيطان 
7 الشيطانة التي تضلّهم . 

والكتاب الذي صلفه بعض الناس وسماه աը‏ المکتوم في السحر ومخاطبة 
النجوم:29. فان هذا كان شرك الكلدانيين والكشدانيين. وهم الذين بعث إليهم 
الخلیل - صلوات الله عليه9©. وهذا أعظم أنواع السحر. ولهذا قال الني ےل في 
الحديث الذي رواه آبو داود وغیرہ: (من ՄՅ)‏ شعبة من النجوم فقد ای من 
السحن زاد ما زاد»(*۲. وقد رأيته وبینت ما فيه من الفساد ծն‏ فيه ضلالا كثيراً. 


(۲۷۸) ولهذا صتف تتكلوشا البابلی (۶) کتابه في «درجات الفلث». وکذلك 


)1( قد تكلم العلامة ابن القیم رحمه الله في مسألة الفتنة بالقبور بغاية البسط في كتابه دإغاثة اللهفان 
في مصائد الشیطان» ط. مصر سنة ۱۳۲۰ ه» ص ۹۷ - ۱۱۸. وهو بحث جلیل فى غاية 
الافادة . | 

(؟) بهامش الأصل: «كتاب السر المكتوم نسبه المصنف في بعض كتبه إلى الرازي». قال في 
«کشف الظنون»: «السر المکتوم في مخاطبة الشمس والقمر (و) النجوم» دو فخر کت 
محمود بن عمر الرازي المتوفي سنة ٥٦٦‏ ه. قیل |« مختلق عليه» فلم يصح 
رأيت في كتاب أنه للحوالي أبي الحسن علي بن أحمد المغربي . قال ہی في 00 
5լ‏ له كتاب «أسرار النجوم» سحر صريح . قال التاج السبكي في هامشه: هذا الكتاب المسمى 
ب «السر المکتوم في مخاطبة النجوم»۰ فلم يصح أنه له وقیل |« مختلق عليه . وبتقدير صحة 
نسبته إليه لیس بسح «Կեն‏ من د یحسن السحر - اه. وعلیه رد للشیخ زين الدین سریحا بن 
محمد الملطي المتوفي سنة ۰۷۸۸ وسماه «انقضاض البازي فی انقضاض الرازي» - انتهی 
کلام صاحب «کشف الظنون» . 

(۳) قال الحافظ ابن كثير في تاريخه في قصة إبراهيم الخليل: وهذا يدل على انه لم يولد بحران» 
وإنما مولده بأرض الکلدانیینء وهي أرض بابل وما والاها. ثم ارتحلوا قاصدين أرض 
الكنعانيين › وهي بلاد بيت المقدس . فآقاموا بحران» وهي أرض الکشدانین في ذلك الزمان. 

«-»Վ )٤(‏ أبوداود في الطب من حديث ابن عباس ولفظه «من اقتبس علماً من النجوم » إلخ». 
وأخرجه أيضاً «Վ‏ وابن ماجه . قال السندي : قوله «وزاد مازاد. أي : زاد من السحر ما زاد 

قق ون 

)6( تنکلوشا: قال في «آخبار الحکماء» : تینکلوش البابلي» وربما قيل «تنکلوشا». والأول أصح . 5 


۶۰ 


شرك الهند وسحرهم من هذاء مشل کتاب طمطم الهندي7». وكذلك ռն‏ 
بلجي له کتاب سماه «مصحف القمر» . وکذلك ثابت بن قرة الحراني(۳) صاحب 
الزیج . 
-917 دار الصابئة 
فن حرّان(*) كانت دار هؤلاء الصابئة . وفیها ولد إبراهيمء أو انتقل إليها من 
العراق» على اختلاف القولین . 


وكان بها هيكل «العلة الأولى». هیکل «العقل الأول». هیکل «النفس الکلیة» 
هیکل زحل » هيكل المشتري › هيكل المريخ9© է‏ هيكل الشمس . وك 
الزهرة ւ‏ وعطارد والقمر . 


وکان هذا دینهم قبل ظهور النصرانية فيهم . ثم ظهرت النصرانية فیهم مع بقاء 


هذا أحد السبعة العلماء الذين رد إليهم الضحاك البيوت السبعة التي بنیت على أسماء الکواکب 
السبعة. وقد کان عالماً في علماء «են‏ وله تصنیف. وهو «کتاب الوجوه والحدودہء «ՀԱՏ‏ 
مشھور ہین آيدي الناس موجود - - اهب وقال في اکشف الظنون» : : «درج الفلك» في الأحكام 
لتنکلوشا. 

(۱) طمطم الهندي: لم نعثر على أحوالهء وقد ذکر في الکشف «کتاب طمطم الهندي» فقط في 
حرف ك. 

(۲) أبو معشر البلخي : هو جعفر بن محمد بن عمر أبو معشر البلخي المنجم المشهور إمام وفته 
في فنه صاحب التصانیف في علم التجامت منها كتاب المدخل» وکتاب الزیج» وکتاب 
الألوف وغیرها توفي سنة ۲۷۳ أه. قد 53 صاحب ե-ն‏ الحكماء» له مؤلّفات کت 
կջ‏ «مصحف القمر». وقال في وكشف الظنون»: «مصحف القمر» لهرمس الحكيمء و 
خواص وطلسمات باعتبار حلول القمر وسیره في المناژل. 

«ան )۳(‏ بن قرة: بن هارون بن ثابت بن کرایا بن إبراهيم بن كرايا بن مارینوس بن مالاجریوس 

` أبوالحسنء الحاسب الحكيم الحراني» من أهل حران انتقل إلى مدينة بغداد. اشتغل بعلوم 
الأوائل ومهر فيهاء وبرع في الطبء وکان الغالب عليه الفلسفة وله مقدار عشرین այե‏ ۔ وکان 
صابئي النحلة توفي سنة ۲۸۸ ه. 

)٤(‏ حران: هي مدينة مشهورة بالجزيرة خرج منها علماء اجلاء منهم بنو تيمية أسرة امت 
ذكر ابن جرير الطبري في تاريخه أن هاران عم إبراهيم الخليل عليه السلام عمرهاء فسمیت 
باسمه وقیل : «هاران»» ثم نها عربت فقيل: «حران» والنسبة إليها «حراني». ‏ عن «شذرات 
الذهب» بتصرف Հե:‏ عن ابن خلکان» . 

)٥(‏ هيكل المریخ: في الاصل «هیکل بهرام المريخ». 


٤١ 


آولعك الصابثة المشرکین حتی جاء الاسلام . ولم يزل بها الصابئة والفلاسفة في دولة 
الاسلام إلى آخر وقت. ومنهم الصابتة الذین کانوا ببغداد وغیرها وکتاباء وبعضهم لم 

ولما قدم الفازابي() حَرّان في أثناء المائة الرابعة دخل علیهم» وتعلّم منهم» 
وأتحذ عنهم ՆՀՆ‏ من المتفلسفة. وكان ثابت بن قرة قل شرح کلام آرسطو في 
الإلهيات وقد «Ն‏ وبيّنت بعض ما فيه من الفساد. فإنّ فيه ضلالا كثيراً. 

وكذلك كان دين أهل دمشق وغيرها قبل ظهور دين النصرانية. وكانوا یصلّون 
إلى القطب الشمالي . ولهذا توجد في دمشق مساجد قديمة فيها قبلة إلى القطب 

անայ ծն‏ نوعان: صابئة حنفاء موخدون. وصابئة مشركون. فالاوّلون هم 
الذین أنثى الله علیهم بقوله تعالی : إن ՀԼ)‏ منوا وَالَّذِينَ هَادُوا وَالنَصرى 
Հե‏ من من پاثه وَالْيوْم الآخجر ومل صَالِحاً ա գն‏ جند. رَبهِمْ وَل 
خوف «Բն‏ ولا هم يَحْرَنونَ04©. فائنی على من آمن ՃԱ‏ والیوم الآخر وعمل 
صالحاً من هذه الملل الاربع : المومنین » والیهود» والتصاری والصایئین . 

فهؤلاء كانوا يدينون بالتوراة قبل النسخ (۲۷۹) والتبديل. وكذلك الذين دانوا 
بالونجيل قبل النسخ والتبديل. والصابئون الذي كانوا قبل هؤلاء كالمتبعين لملّة 
إبراهيم إمام الحنفاء - صلى الله عليه وصلى على محمد وعلى آل محمد كما صلی 
على إبراهيم وعلى آل إبراهيم» |« حميد مجيد ‏ قبل نزول التوراة والانجیل . 

وهذا بخلاف المجوس والمشرکین فإنه ليس فيهم مؤمناً. فلهذا قال تعالی : 
إن الذي منوا Համ‏ اهو لین اضر والْمَجُوس وَالَذِينَ آشرکوا 8:81 
یفصل بیتهم یوم )22 إن الله عَلَى كل شيءٍ شَهيدٌ207#©. فذكر الملل الست هؤلاى 


3( القارابي : هو أبو نصر محمد بن محمد بن طرخان بن آوزلغ الفارايي التركي الحکیم المشهور 
الملقب «المعلم الثاني أكبر فلاسفة المسلمین». صاحب التصانیف في الحكمة والمنطق 
والموسيقى. أخذ المنطق عن أبي بشر متی بن يونس الحکیم ببخداد. ثم ارتحل إلى مدينة 
حران وفيها يوحنا بن حيلان الحكيم النصراني فأخذ عنه طرفا من المنطق أيضاً. “توفي بدمشق 
سة ۳۲۳۹ ه. 

(۲) البقرة ۲ / 1۱۲ . (۲) الحج ۲۲ / ۱۷. 


4۲ 


وأخبر أنه یفصل بینهم يوم القیلمة . لم یذکر في الست من كان مؤمناً. وإِنّما 55 ذلك 
فى الأربعة فقط . 

ثم إن الصابئین ابتدعوا الشرك فصاروا مشركين. والفلاسفة المشرکون من 
هؤلاء المشرکین . وأما قدماء الفلاسفة الذین کانوا یعبدون اللہ وحده لا یشرکون به 
شیک ویژمنون بأن الله مُحدث لهذا العالم ويقرون بمعاد الأبدان فأولشك من 
الصابئة الحنفاء الذین أثنى الله عليهم . 


ثم المشركون من الصابئة كانوا يقرون بحدوث هذا العالم» كما كان المشركون 
و ا وكذلك المشركون من الهند. وقد ذكر أهل المقاللات آن أول 
من ظهر عنه القول بقدمه من هؤلاء الفلاسفة المشرکین هو آرسطو. 


قسطنطین أوّل ملك أظهر دين التصاری 


وكان دين المسيح ե)‏ دخل فيه طائفة من أهل حران. . وفیهم هيلانة الحرانية 
الفندقائیّۃ١)ء‏ فهواها ملك الروم أبو قسطنطین فتزوجها فولدت له قسطنطين» 
فنصرت ابنها قسطنطين. وهو الذي أظهر النصارى» وبنى القسطنطينية . وفي زمنه 
ابتدع النصارى هذه «الأمانة» التي اتفقت ت عليها طوائفهم الیومء فإنه اتفق عليها ثلثمائة 
وبضعة عشر من علمائهم وعبادهم . 

قالوا: وهو الذي ابتدع الصلوة إلى الشرق. ولا աչն‏ أحد من أنبيائهم 
وأتباعهم إلى الشرق. ولم یشرع اللہ مكاناً يصلي ( ۰) الیه Հլ‏ الكعبة . 

الا الكل ومن فلت նաե‏ إلى الكعة مرتی صلی الظ 
عليه وسلّم لم يكن يصلي إلى بيت المقدس. بل قالوا إنه. كان ینصب قبّة العهد إلى 


(۱) هيلانة : (هدعاء11 .)5) سنة ۲6۸ ۳۲۸۰ م. قال المصنف في «الجواب الصحیح »» ج ۰۳ ص 
۵ وها بعد حکایة عن سعيد بن البطريق» بطريرك الاسكندرية : وملك على بزنطية وما 
والاها قسطس أبو قسطنطین. . . فخرج قسطس إلى ناحية الجزيرة والرها. . . فنظر فیها امرأة 
أبيهاء فزوجه |یاها. . . وولدت هيلانة قسطنطین 6:601 էօ‏ عمنامهاوده0) سنة ۲۷۲ - 
۷ م. . . وملك قسطنطین سنة ۳۰۲ - ۰۳۳۷ ۰ . . وتتضر في اي عشرة سنة من ملکه. 
وفي خمس عشرة سنة من رياسته كان المجمع بمدينة نيقية الذي رت تست فيه «الأمانة الأرتذكسيةع 
Orthodox Church)‏ ۵ع0۳) . - انتهی ملخصا والسنون عن گر الافرنجية . 


۳ 


العرب ويصلي إليهاا في التيه . فلما قتج یوشع بيت المقلمن بعد موت موسی نصب 
القية على الصخرق فکانوا رن إليها. فلما خرب بيت المقدس وذهبت )2 1 
صارت اليهود يصلون إلى الصخرة. لأنه موضع القبة. والسامرة Անա‏ إلى جبل 
هناك . قالوا: 49 كان عليه التابوت. 

Ն,‏ رای علماء التصاری وعبّادهم أن × الروم والیونان مشرکون» واستصعبوا 
نقلهم إلى التوحید المحض ؛ وضعوا لهم دینا مركبا من دين الأنبياء ودين المشرکین . 
فكان آولئك اليونان والروم دون الأصنام المجسّدة التي لها «յե‏ فاتخذ النصاری 
الصور المرقومة في الحيطان والسقوف التي لا ظل لها. وکان آولئك پسجدون 
للشمس والقم فصارت النصارى یسجدون إليهاء وجعلوا السجود إليها ՀՆ‏ من 
ւմ‏ لها: 

ولهذا لما بعث الله خاتم المرسلین وأفضل النبيّين محمدا 88« مام التوحید 
الذي بعث الله به الرسل قبلهء ՀՆ‏ وخلصه من شوائب الشرك فظهر التوحید 
ف ظهورا: فضله الله .1« Ss‏ 

فِنْ الأنبياء جميعهم وأممهم كانوا مسلمینء مؤمنين» موخدین. لم يكن قط 
دين يقبله الله غير الا سلام . وهو عبادة الله وحده لا شريك له. كما قال تعالى: 
«وَسْئل ատ մե)»‏ رس من ین ذون الرخمن أَلِهدَ 04512(« وقال 
تعالی :وما ԱՆ)‏ من «ԱՅ‏ بن մոշ‏ إل تُوحي ای 21921 زا أنا اون( 
وقال تعالی : وق عفنا في کل أمّةِ (۲۸۱) رَسُولاً أنْ امْبُدُوا الله واختنیوا الطاعُوت 4< . 


وفي الصحيحين عن النبي كلك أنه قال : նր‏ معشر الأنبیاء ա»‏ واحدء ծլ‏ 
آولی الناس پابن مریم لأناء 1« ليس بيني وبينه نبي٩).‏ وقد آخبر الله في القرآد عن 


(۱) ااز خرف 1۳| 10 . 
(۲) " نبياء ۲۱ / ۲۵. 


(۲) التحل ۱۱ / ۰.۳۰ 


- هو من حدیث أبي هريرة أحرجه البخاري في أحاديث الأنبياءء ولفظه: «آنا آولی الناس‎ )٤( 


ՀՀ 


میم الأنبياء وأممهم - من نوح إلى الحواریین - آنهم کانوا مسلمین مؤمنين» كما قد 
بسط في موضع آخر. 

وقد قال ا :3 Հաշ ա. աան‏ أوَحَیْنا «մյ‏ وما 
ԱԶ),‏ به Թո)‏ وموسی وَعِيْسَى أن أَقِيمُوا الدّينَ ولا 28 فيه4٠. ն‏ الرسل 
أن يقيموا الدین ولا یتفرقوا فیه . وهژلاء الخمسة هم أولوا ا وذکرهم 2 في 
آيتين من كتابه : هذه السورة. وفي قوله: ԱԼՍ ԻԴ‏ من البین ماقم ومن نوج 
وابراهی َنُوسی وعیسن ابن مرم եՆ ԱՆ‏ مياق գեա‏ وقال تال( : Կնֆ‏ 
:01 لطت وَاهمَلُوا صَالِحاً ني ծաոա ծնա‏ هکم ԱՆԱ‏ 


of‏ 70ہ 


ونا ریک اون » շնա‏ أمْرهُمْ ب ينهم برا کل جزب بِما ديهم فرخون»۱. 
وقال تعالی : մենա ապե նֆ‏ کر شس له 
չե բտ‏ الله ذلك لین اليم ون رالاس لا یلم * مین اه اتقو 
ՅԼ 1235‏ ولا تکونوا ين المُشْرِكِينَ * من الّذِينَ قروا دینهم وکانوا ե»‏ کل 
جزب بما لَدَيْهِمْ فرحون46) . 
وقال تعالی : كان الاس 21 «Գ.Հ մեյ‏ كما قال في یونس: 


- 


«յֆ‏ الله لین Յե յմա) 1 աէ:‏ 42« الکتب باحق (YAY).‏ یهکم بین 


11 


الناس فیما اختلفوا فيه وما اختلف فيه մ‏ لین أتوهُ من بعد բ-ն.‏ لیات بغيا 
ՐՔ»‏ بم فهدى الله الْذْيْنَ آمنوا لما اخْبَلَفُوا فيه من : الحق دنه وال մ.‏ من يَشَاءٌ إلى 
صراط میم *). 

فالمرسلون صلوات الله عليهم أجمعين - أولهم وآحرهم بعثوا بدین الإسلام » 


= بابن مریم والأنبياء آولاد علات لیس بيني وبينه نبي». وفي رواية «آنا آولی الناس بعیسی بن 

مریم في الدنیا وال حرة والأنبیاء ,إخوة لعلات: أمهاتهم شتی ودینهم واحد) . وأخرجه Լամ‏ 
« وأحمد ն‏ داود. 

۰۱۳ / 4۲ الشوری‎ Ը) 

۰۷ / ۳۳ الأحزاب‎ )٢( 

05( المومنون ۲۳ / ۵۱ -۵۳. 

۰.۳۲ - ۳۰ / ۳۰ الروم‎ )٤( 

۰۲۱۳ /۲ البقرة‎ )٥( 


չ6 


وهو عبادة الله وحده لا شريك له. یعبد في كل وقت بما آمر أن یعبد به في ذلك 
الوقت . فالصلوة إلى بيت المقدس كان لما أمر الله به من دين الاسلام. ثم لما نهی 
عنه وأمر بالصلوة إلى الکعبة صارت الصلوة إل الکعبة من دين الاسلام دون الصلوة 
إلى الصخرة(). 

فتنوع شرائع الأنبياء كتنوع الشريعة الواحدة. ولهذا قال تعالى : ولل جما 
مِنْكُمْ :27 Փնկեյ‏ ). فالشرعة: الشريعةء والمنهاج: الطريق والسبيل. 
فالشرعة کالباب الذي یدخل منه. والمنهاج کالطریق الذي يسلك فی . والمقصود هو 
حقيقة الدین بأن یعبد الله وحده لا شريك له . وهذه الحقيقة الدينية التي انفق علیها 
الرسل هي دين الله الذي لا یقبل من آحد غیره. والشرك الذي حرمه على ألسن رسله 
أن یعبد مع الله غیره. 

ومن لم يعبد الله أصلاء ونحوه» ممن قال الله هم ՀԼ) ֆլ»‏ 
يَسْتَكبِرُونَ عَنْ عباقتي سَيَدْحْلُونَ جهنم داجرین4). فهؤلاء ւմն ա‏ وهم شر 
الكفار. ومع هذا يكون لهم ما يعبدونه دون الله. كما قال تعالى في قوم فرعون: 
ويرك وآلهتك6). فقال غير واحد من السلف كان له آلهة يعبدها. 

ومن عبد مع الله Կ)‏ آخر فهو مشرك الشرك الأكبر الذي لا یخفره ۵ه الف 
وإن كان مع ذلك يعتقد أن الله وحدہ خلق العالم . وهذا کان شرك العرب كما آخبر 
الله عنهم في غير موضع من القرآن أنهم کانوا يقولون إن الله خلق «Լ‏ 3 
کانوا یتخذون الالهة شفعاء ء يشفعون لهم ء یتقربون بهم إلى الله ء كما قال تعالی : 
տիֆ‏ سَالتهُمْ مَنْ خلق այա‏ والازض շա‏ اف4(. وقال تعالى: 


(۱) آخرج الطبري وغیره من طریق علي بن آبي طلحة عن ابن عباس» قال: لما هاجر البي ية إلى 
المدينة - والیهود آکثر آهلها یستقبلون بيت المقدس - آمره الله أن یستقبل بيت المقدس» 
ففرحت الیهود. فاستقبلها سبعة عشر شهراً. وکان رسول الله 388 يحب يحب أن یستقبل قبلة إبراهيم» 
فکان يدعو وینظر إلى السمای فنزلت : قد نری تقلب وجهك في السماء. وأخرجه البخاري من 
حدیث البراء بن عازب رضي الله عنه . 

(۲) المائدة ۵ / ۸ . 

1۰ / ٥٤ المومنون‎ )۲( 

(4) الأعراف ۷ / ۱۲۷. 

)5( الزمر ۹ / ۳۸. ولقمان ۳۱ | ۲۵ . 


ՀՎ 


لِوَيْْبْدُونَ ين دون الله ما لا یضرهم ولا یمهم ویقولون مَولاءِ ԱՀ:‏ ند اللہ فل 
تبون الله بما لا یلم في السُمَوْتِ ولا في الازض 4. وقال تعالی : طِوَالَّذِينَ 
انَخَذُوا من دونه أُوَلِيَاء ما عيذم 1 لیر بونا وی الله ա‏ . وبسط هذا له موضع 


پت 

والمقصود هنا أنْ الحوادث كان لها أسباب» وان كانت حركات الفلك من 
جملة الأسہاب . 

«القیاس» مع صحته لا يستفاد به علم بالموجودات 

فصورة القياس لا تدفع صحتها . لکن یب يبيّن أنه لا يستفاد به علم بالموجودات» 
كما أن اشتراطهم للمقلمتین دون الزيادة ولنقص شرط باطل . فهو وان حصل به يقين 
فلا یستفاد بخصوصه یقین مطلوب بشيء من الموجودات. بل ما یحصل به قد یحصل 
بدونه وقد يحصل بدونه ما لا یحصل به. 

فنقول: إن صورة «القیاس» إذا كانت مواذه معلومة فلا ریب أنه يفيد اليقين . 
واذا قیل : از تب وکل ب : ج» وكانت المقذمتان معلومتیین؛ فلا ریب آن هذا 
التأليف يفيد العلم ծն‏ كل ۱: ج. وهذا لا نزاع فيه. 

فصورة «القياس» Գ‏ يتكلم على صحتها . օն‏ ذلك ظاهر سواء في ذلك 
«الاقتراني» المؤلف من الحمليات الذي هو قياس «التداخل»» و«الاستثنائي» الملف 

من الشرطيات المنفصلة «ولعله : المتصلة والمنفصلة) الذي هو«التلازم» 


ودالتقسیم) . 
وكذلك ما ذكروه من أنْ «الشكل الأوّل» من «الاقتراني» يفيد المطالب الأربعة - 
Թայ‏ الأربعة: الموجبة» والسالبت والجزئیةء والكلية ؛ وأن «الثاني» يفيد السالبة 
الكليّة والجزئية ؛ ԾՆ‏ «الثالث» يفيد الجزئية - سالبة كانت أو موجبة. 
وفي «التلازم» استثناء عين المقدم ينتج عين التالي» واستئناء نقیضص التالي ینتج 
نقیض المقدّم. )11( وهو قول نظار المسلمین : «وجود الملزوم يقتضي وجود 
Ը)‏ يونس ۱۰ / ۱۸ . 


(۲) الزمر ۳۹ / ۲. 


رھ 


اللازم وانتفاء اللازم يقتضي انتفاء الملزوم». بل هذا مع اختصاره فإنه یشمل جمیع 
آنواع الادلّف سواء سميت «براهين) أو «أقيسة» أو غير ذلك . فان کل ما یستدل به على 
غیره فانه مستلزم له ؛ فیلزم من تحقق الملزوم الذي هو الدلیل تحقق اللازم الذي 
هو المطلوب؛ المدلول عليه؛ ويلزم من انتفاء اللازم» الذي هو المدلول عليهء انتفاء 
الملزومء الذي هو الدليل. 

ولهذا کان من عرف أن المدّعي باطل علم أنه لا يقوم عليه دلیل صحيح ء ճե‏ 
يمتنع أن يقوم على الباطل دليل صحیح . ومن عرف أن الدلیل صحیح علم أن لازمه 
الذي هو المطلوب حقء Հն‏ يجب إذا كان الدلیل حقاً أن يكون المطلوب المدلول 
Աաաա»‏ وان تنوعت صور لد ومقذماتها وترتييها. 

ولهذا کان الدلیل الذي یصور بصورة القیاس «الاقتراني» یصوّر أيضاً بصورة 
«الاستثنائي»۰ ویصور ہو ای یا کرس الألفاظ وترتیبها. والمقصود هنا 
الکلام على ما ذکروه كما ذكرنا الکلام على «الشرطي المتصل» . 

والتقسیم» قد یکون مانعاً من الجمع والخلق, كما یقال: العدد Ալ‏ شفع Ա,‏ 
وتر. وهما في معنی النقیضین الذین لا يجتمعان ولا یرتفعان . فقد یکون مانعا من 
الجمع دون الخلوء کالضدین الذین لا یجتمعان وقد یرتفعان» كما یقال: هذا اما 
آسود ել)‏ أحمرء وقد یخلو منهما. 

وقد يكون مانعاً من الخلو دون الجمع» کعدم المشروط ووجود الشرط. اراد 
کے بهذا ها زاوم و و عدم الحكم. سواء عرف ذلك بالشرع» أو بالعقل . مثل 
کون الطهارة شرطا في الصلوةء والحيوة شرطاً في العلم . لیس المراد ما يسميه Հր‏ 
شرطاً کالجملة الشرطية المعلقة ب «ان» ծն կՆ‏ هذا في المعنی سبب لوجود 
الجزاء . ولفظ «الشرط» يقال على هذا وهذا بالاشتراك. 

ومن جعل لفظ «الشرط» ینقسم إلى الثلائة فقد غلط. فانه قد یجتمع عدم 
المشروط ووجود الشرط » إذ وجود الشرط لا یستلزم وجود المشروط. ولکن لا يرتفعان 
سان فلا ՇՏ»‏ وجود الشرط وعدم المشروط أن حینئذ ل یعدم الشرط ویوجد 
المشروط. وهذا لا یکون. كما إذا قیل : سے ما أو صحت صلوته بغیر 
وضوی أو وجب رجمه بغیر زنا. فیقال : هذا ՒԼ»)‏ ن یکون في ماء واما أن ապ‏ 
Ել,‏ أن یکون متطهرا واما أن لا تصح صلوته واما أن یکون ել, Ե‏ أن لا يجوز 


رجمه . 


۸ 


وکذلك لو قیل: ليس في الوجود «واجب» ولا «ممکن» ولا «قديم» 
ولا امس فقيل : Վ‏ 15 في الوجود من (واجب» أو «ممکن»۰ آو فدیم» أو 
«رمحدت) » فهذان لا يجتمعان ولا یرتفعان . 

وکذلك إذا فیل: الوجود Ել‏ قائم بنفسه ک «الجسم». Լլ,‏ قائم بغيره 
ک «العرض». فهذان لا يرتفعان وقد یجتمعان. فكل ما لا یخلو الوجود عنهما مع 
إمكان اجتماعهماء فهو من هذا الباب . كماإذا قیل : الوارث بطریق الأصالة اما أن 
يرث بغرض واما أن يرث بتعصيب وقد يجتمع في الشخص الواحد أن یکون թ‏ 
فرص وعصبة کالزوج թյ‏ کان ابن عم أو معتقا. 


فالشرطي المتصل هو من «التلازم». والمنفصل هو في الثاني كما في الضدين 
والنقیضین . وهذه الصورة - صورة «التقسیم» الذي هو الشرطي المنفصل - هي آیضا 
تعود إلى اللزومء فانه پلزم من وجود أحد الضدّين عدم الآخرء وهذه مانعة الجمع . 
ویلزم من عدم آحدهما وجود الأ خر وهي Ճան‏ الخلو. وقد یلزم من وجود آحدهما 
عدم الآخر ومن عدمه وجوده . وهذه مانعة الجمع والخلو. 


فهذه الأشكال وان تكثرت فجميعها تعود إلى 2 الدليل يستلزم المدلول. 
ويمكن تصوير ذلك بصور متعدّدة مما ذكروه ومما لم يذكروه. 


فهم یقولون : «البرهان» ینحصر في «الاقتراني» و«الاستثنائي ծ.‏ «الاقتراني» 
ینحصر في յ‏ .2 آشکال» و«الاستئنائي» ینحصر في «الشرطي المتصل» و«الشرطي» 
المنفصل». فیعود إلى ستة آشکال. . وجمهورهم لا یذکرون «الشکل الرابم من 
رو و لبعده عن الطبع . وحصروها في أربعة بناء على حصرهم الدليل في 
می ہر تشترکان في حد أوسط . ثم الاوسط ان کان وا في الصغرى. موضوعاً 

فى الکبری. فهو «الشکل «Ն‏ ات للمطالب الأربعة. وان کان 00 فیهما 
فهو «الثاني) المنتج للسلییات . وان کان محمولا فیهما فهو «الثالث» المنتج 
للایجابیات. وان کان محمولاً 7 الکبری؛ موضوعاً في الصغری» عکس «الأول»» 
فهو «الرابع»» وهو أبعدها عن الطبع . وأكثرهم لا یذکرونه. فیجعلون الأشکال 
خمسة : هذه الثلائة مع «الاستثنائي» - الشرطي المتصل» والشرطي المنفصل. 

فهذه الأشكال إذا قدر افادتها Ք‏ صور من صور الأدلةء لا ینحصر تصویر 
الأدلة في هذه الاشکال. كما لا ينحصر تصوير الدلیل في مقدمتین . بل هذا الحصر 
خطأ في النفي والإثبات. فقد يكون الدليل مقدمة وقد يكون مقدمات. وهذه 


۹ 


الأشكال یکثر تصوير الدلیل على آشکال آخر غير هذه. فلا تنحصر في خمسة أو 
ستة . وقد տչ‏ بالدلیل بدون هذه الأشكال جميعهاء وبدون المقدمتین إذا کان مقدمة 
واحدة. 

وإذا قالوا: إن جمیع ما یذکر من الأدلة یرجم إلى هذه الأشکالء قیل لهم : بل 
جمیع الأدلة ترجع إلى أن الدلیل مستلزم للمدلول. وحينئذ فٍما أن یکون الاعتبار بما 
ذکروه من صور الأشكال ولفظهاء أو بما ذکروه من المعنی, . فان كانت العبرة بالصورة 
لم يكن تخصيص صورة الدلیل بخمسة أو ستة «ԿԽ»‏ كما لم يكن تخصیصه 
نمقلمتيق صضواباً: إذ كان يمكن تصويره بصور كثيرة متنوعة ليس فيها لفظ شرطء لا 
متصل ولا منفصل. ولا هو على صورة القياس الحملى كما ذكروه. وإن كانت العبرة 
بالمعنى كان ذلك أدل على فساد ما ذكروه. فان المعنى هو أن يكون ما يستدل به 
مستازما لما يستدل به علیه» سواء كان مقدمة أو مقدّمتان أو أكثرء وسواء كان على 
الشكل والترتيب الذي ذكروه أو غيره. 

والصواب في هذا الباب أن يقال : ما ذكروه إذا كان صواباً «ն‏ تطويل للطريقء 
وتبعید للمطلوب» وعکس للمقصود . فانهم زعموا آنهم جعلوه آلة قانونية تمنع الذهن 
أن یزل في فکره . وما ذکروه Թ)‏ کلفوا الناظر المستدل أن يلزمه في تصوراته وتصديقاته 
کان أقرب إلى زلله في فکره وضلاله عن مطلوبه. كما هو الواقع . فلا تجد أحدا التزم 
وضع هؤلاء واصطلاحهم Վ‏ كان ی و وضعهم وسلك 
إلى المطلوب بفطرة الله التي فطر عباده عليها وا يوجن حل سی علی անե‏ 
العلوم كان ملتزماً لوضعهم 

ولهذا يقال: كثرة هذه الأشكال وشروط نتاجها تطويل قليل الفائدة كثير التعب. 
فهو لحم جمل غث على رأس جبل وعرء لا سهل فيرتقي ولا سمين (۲۸۰) فینتقل . 
فإنه متى كانت المادة صحيحة أمكن تصويرها بالشكل الأول الفطري . فبقية الأشكال 
لا يحتاج إليهاء وإنما هي تفيد بالرد إلى الشكل الأولء إما بإبطال النقيض الذي 
يتضمنه قياس «الخلف»» Ել,‏ بالعكس المستوى أو عكس النقیض. ծն‏ ثبوت أحد 
المتناقضين يستلزم نفي الآخر إذا روعي التناقض من كل وجه. فهم يستدلون بصحة 
القضية على بطلان نقيضها وعلى ثبوت عكسها المستوی وعكس نقيضها. بل تصور 
الذهن بصورة الدليل يشبه حساب الانسان لما معه من الرقيق والعقار. 

والفطرة تصور القياس الصحيح من غير تعليم. والناس بفطرهم يتكلمون 
بالأنواع الثلاثة : التداخلء والتلازم والتقسیم كما یتکلمون بالحساب ونحوه. 


۵ ۰ 


والمنطقیون قد بسلمون ذلك . 

ویقولون : Ե)‏ المقذمتین لا بد منھماء لا آکثر ولا أقل. ویقولون: آکثر الناس 
یحذفون إحدى المقدمتین لظهورها اختصارل ویسمون هذا «قیاس الضمیر». وان 
احتجاج المطلوب إلى مقدمات جعلوا القیاس معنی أقيسة متعددة بناءٌ على قولهم. 
«انه لا بد في القیاس من مقدمتین»» ویسمونه «القیاس المركب»» ویقسمونه إلى 
«موصول)ء وهو ما لا يذكر فيه إلا نتيجة واحدة» وإلى «مفصول». وهو ما یذکر فيه 
عقب كل مقدّمتين نتيجة. فالأول كقولك: هذا نبيذ» وكل نبيذ مسکرء وكل مسكر 
خمرء وكل خمر حرام, فهذا حرام. չայ‏ كقولك: هذا نبيذ. وکل نبيذ مسکر» 
Աթ‏ مسكر؛ ثم تقول: وکل مسكر خمر» وکل خمر حرام» فكل مسكر حرام ؛ ثم 
تقول: هذا مسكرء وکل مسكر حرام» فهذا حرام . 

وهذا كله مما غلطوا فيه. والصواب الذي عليه جماهير النظار من المسلمين 
وغيرهم أن الدلیل قد يتوقف على مقدمة تارقف وقد يتوقف على مقدمتين تارة» وعلى 
ثلاث تارة» وعلى أكثر من تلك . فما كان من | لمقدمات معلوماً لم يحتج أن يستدل 
»1« وإنما يستدل على المجهول. والم طلوب المجهول یعلم بدلیلی ودليله ما 
استلزمه . وكل ملزوم «ն‏ يصح الاستدلال به على لازمه. وحینئذ Թթ‏ کان المطلوب 
ملزوم يعلم لزومه له استدل عليه به وكفى ذلك. وان لم يكن المستیل يُعلم الا 
ملزوم ملزومه احتاج إلى مقدمتين. وان لم يعلم إلا ملزوم ملزوم ملزومه احتاج إلى 
ثلاث » وهلم جرا. 


بيان أن حصول العلم لا يتوقف على «القياس المنطقي» 


واذا كان كذلك فنقول: لا ننكر أن «القیاس» )۲۸٦(‏ يحصل به علم إذا كانت 
مواده يقينية. لکن نحن نبيّن أن العلم الحاصل به لا يحتاج فيه إلى «القياس 
المنطقي »۰ بل يحصل بدون ذلك. فلا يكون شيء من من العلم متوقفا على هذا 
«القیاس» . ونبین أن المواذ اليقينية التي ذکروها لا يحصل بها علم بالأمور الموجودةء 
فلا یحصل بها مقصود تزکو به النفوس . 
بل ولا علمٌ بالحقائق الموجودة في الخارج على ما هي عليه لا من جنس ما 
7 ب «قیاس التمثیل». فلا یمکن قط أن یحصل ‏ «القیاس الشمولي المنطقي » 
الذي يسمونه «البرهاني» علم Հլ‏ وذلك یحصل ب «قیاس التمثیل» الذي یستضعفونه . 
فِنْ ذلك القياس لا بد فيه من قضية كلية. والعلم بکون الكلية لا يمكن الجزم به إلا 


اه 


مع الجزم بتمائل آفراده في القدر المشترك . وهذا یحصل ب «قیاس التمثيل» . 

وكلا القياسين ينتفع به إذا لقت يعسن مقدماته الكلية عن خبر المعصوم թյ‏ 
استعلمت في الإلهيات بطریق «الأؤلى»؛ کما جاء به րե,‏ وأما دود هلين فلا 
قضایا عادية ئن ترف كر دق بات الأغلب. 

ԵՍ‏ الرياضي المجرد عن المادة کالحساب والهندسة فهذا حق في نفسه » لکن 
لس له معلوم في الخارج» وإنما هو تقدير عدد ومقدار في النفس» لكن ذلك 8 
أي معدود ومقدّر واقعة في الخارج؟ و«اليرهان» لا يقوم إلا علی ما في النفس. لا 
يقوم على ما في الخارج . وأكثر ما تبعوا فی الهندسة ليتوصلوا «ԱՆ‏ إلى علم الهيئةء 
كصفة الأفلاك والكواكب. ومقادير ذلك Ա»:‏ وهذا بعضه معلوم ب «البرهان»» 
وأکثره غير معلوم ب «البرهان» . . وبيتهم فيه من الاختلاف ما يطول وصفه . فصار 
المعلوم (۲۸۷) ببراهينهم من الرياضي وغیره أمر لا تزکو به النفوس. ولا یعلم به 
الاغور الموجودة الا այե, 2 ՆՏ‏ وھ 
جزئیتین» ولا عن صغری سالبة مع کبری جزئية» لکن قد یکون عن صغرى جزئية مع 
و مو ہس وان رر مد کر 


e‏ التي لیس فيها قضية كلية 
الوجه الأول فإذا كان لا بد في کل قياس من قضية كلية فنقول : المواد اليقينيات 
قد حصروها في الأصئاف المعروفة عندھم . 
أحدها: الحسّيّات: ومعلوم أنَّ الحس لا يدرك أمراً Ա5‏ عامًاً أصلا. فليس في 
الحسيّات المجردة ة قضية كلية ճն:‏ تصلح أن تكون مقدمة في «البرهان اليقيني» . وإذا 
مثلوا ذلك ծն‏ النار تحرق» ونحو ذلك لم يكن لهم علم بعموم هذه القضیت ար‏ 


معهم التجربة والعادة التي هي من جس «قياس التمثيل» لما يعلمونه من الحكم 
الكل ؛ لا فرق بينه وبين «قياس الشمول» و«قياس التمثيل» . وإن علم ذلك بواسطة 


o 


اشتمال النار على قوة محرقةء فالعلم ժե‏ كل نار لا بد կտ‏ من هذه القوة هو أيضاً 

وإن قيل: إن الصورة النارية لا بد أن تشتمل على هذه القوة» ծն‏ ما لا قوة فيه 
ليس بنار. فهذا الكلام إذا թ‏ |« صحیح» قبل : ہر رر و و 
القوة یحرق كل ما لاقاه» ون كان هو الغالب. ԵԼՔ‏ يشترك فيه قياس التمثيل» 
والشمولء والعادۃةق والاستقراء الناقص . ومعلوم ال کل من قال «إن كل نار تحرق کل 
ما لاقتهء فقد أخطاً هلا بد من کون السحل قاب للإحراق» | العام ا 
تحرق (۲۸۸) کل شي ع كما لا تحرق الْسَّمَنْدَل0) والياقوت؛ وكما لا تحرق 
الأجسام المطلیة باون مصبوغة . Բի‏ خرق العادة فمقام آخر. 


ولا أعلم في القضايا الحسية كلية لا يمكن نقضهاء مع أن القضية الكلية ليست 
حسيّة. وإنما القضية الحسّية أن «هذه النار تحرق»» فان 2-1 لا يدرك الا شتا 
ا وأما الحكم العقلي فیقولون إن النفس عند رؤيتها هذه المعينات تستعد لأن 
تفیض علیها قضية كلية بالعموم . ومعلوم أن هذا من جنس «قیاس التمثيل» . ولا یوئق 
بعمومه Ս)‏ لم یعلم آن الحكم العام لازم للقدر المشترك. وھذا إذا علم علم فی 
جميع المعینات. فلم يكن العلم بالمعینات موقوفاً على هذا. 
مع أنه ليس من القضایا العادیات قضية كلية لا یمکن نقضها باتفاق العقلاء . بل 
والفلاسفة یجوزون خرق العادات. لکن یذکرون آن لها ااا فلکيتة. أو قوی 
نفسانية . Պան նետիկ‏ فهذه العلائة ثة هي آسباب خرق العادات عندهم . والی ذلك 
ينسبون معجزات الأنبیاءء وكرامات الأولياء» والسحرء وغير ذلك. وقد بسطنا الكلام 
على ذلك في مسألة معجزات الأنبياء هل هي قوى نفسانية أم لاء Լայ‏ فساد قولهم 
هذاء حتى عند جماهير أساطين الفلاسفة بالأدلة الصحيحة بما ليس هذا موضعه. 
وهي المعروفة ب «ومسألة الصفدیةم) . 
)1( السمندل: کالسفرجل. قال آبو سعید: طائر بالهند لا يحترق بالنار. ویقال فيه أيضاً «السبمندل» 
بالباء عن کراع . ویقال |« إذا هرم وانقطع نسله آلقی نفسه في الجمر فیعود إلى شبابه - تاج 
| ۱ 
۲( کہ : کتب թկ:‏ الأصل هنا: للمصنف «المسالة الصفدية» ‏ اه. ولم نعثر على 
تصنيف للمصنف باسم «المسألة الصفدية»» ولکن یوجد له في مسألة معجزات الأنبیاء وما 


والاها مصنف مھم میسوط باسم «کتاب النبوات»» وقد طبع بإدارة الطباعة المنيرية بمصر سنة 
٦‏ ف صفحاته ۲۰۰. 


۳ 


والثاني : الوجديات الباطنت كإدراك كل أحد جوعه وعطشه وحبه ویخضه 
والمه ولذته. وهذه كلها جزئیات قاتا يعلم الانسان حال غيره والقضية الكلية 
ب «قیاس التمثیل». بل هذه لا يشترك الناس في إدراك کل جزئي منها كما قد یشترکون 
إدراك بعض «الحسیات» المنفصلة. کالشمس والقمر. ففیها من الخصوص في 
المُدْرِك ՅԵՆ‏ ما ليس في «الحسیّات» المنفصلة, وإن اشترکوا في نوعهاء فهي 
تشبه «۲۸۹) «العادیات». 

زعمهم تساوي اللفوس سبب ضلالهم في معرفة النبوات 

ولم يقيموا حجة على وجوب تساوي النفوس في هذه الأحوال» بل ولا علی 
النفس الناطقة أنها مستوية الأفراد. وهذا من أسباب ضلالهم في معرفة النبوات. 
فانهم عرفوا كثيراً من الأحكام التي تشترك فيها النفوس عادة وان جاز انحرافها. ثم 
بلغهم آمور آخری خارجة عن قیاسهم. ۳ إجراء تلك على ذلك القياس. فرآوا 
أن لبعض النفوس قوة حدسیة . «ն‏ قد یکون لها تأثير في بعض الأموں وقد یتخیل 
կշ)‏ ما تعلمه كما بتخیل إلى النائم ما يراه. فظنوا 1 جمیع ما یحصل للنفوس من 
الوحي . ونزول الملائکة وسمع کلام الله . هو من هذا الباب . وجعلوا خاصة النبوة 
هي هذه الثلاث. فمن وجدت فيه كان ե:‏ وقالوا: النبوة مکتسبة. وصار فضلاژهم 
تتعرض لأن یصیروا أنبیاء. كما جری للسهروردي المقتول» ولابن سبعين» وغیرهم. 

وابن عربي لما علم أنه لا یمکن دعوی النبوة ادعی ختم الولاية . وادعی اَن 
خاتم الأولياء أكمل في العلم ՃՆ‏ من خاتم اتا Ե-ն ա‏ من المعدن الذي يأحذ 
منه الملك الذي يوحى به إلى النبي . وكان سبب هذا اعتقاد قول هؤلاء المتفلسفة 
الملاحدة أن النبى يأخذ عن جبريل الذي هو خيال فى نفسەء وذلك الخیال يأخذ عن 
العقل . قال: فالنبي يأخذ عن هذا الخيال. وأنا آخذ عن العقل الذي يأخذ منه 
الخيال . 

وضموا هذا إلى أن مع الحوادث إنْما تحدث عن حركة الفلك. وهو من 
أفسد أصولهم التي ضلوا بها 

والثالث: المجربات . وهي كلها جزئية . فإن التجربة إنما تقع على أمور معيّنة. 
وکذلك المتواترات . ծն‏ المتواتر إنما هو ما علم بالحس من مسموع رہ 
Սան‏ قول معين؛ والمرئي جسم معين» أو لون معین. أو عمل معین. أو أمر ما 
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ՆԽ‏ الحدسیات إن جعلت يقينية فهي نظیر المجربات إذا الفرق بینهما لا یعود 
إلى العموم والخصوص. وانما یعود إلى أن المجربات تتعلق بما هو من أفعال 
المجربین والحدسیات تکون عن أفعالهم. وبعض الناس یسمی الكل «تجربیات» . 

لا تستعمل القضایا الكلية في شيء من الموجودات 

فلم يبق معهم الا «الاولیات» التي هي البدیهیات العقلية. و«الأوليّات» الكلية 
إنما هي قضايا مطلقة في الأعداد والمقادیر ونحوهاء مشل قولهم «الواحد نصف 
الائنین»» و«الأشياء المساوية واحد متساوية»» ونحو ذلك . وهذه مقدرات فى 
الذهن ليست في الخارج كلية. 1 

فقد تبيّن آن القضايا الكلية البرهانية التي يجب القطع بكليتهار التي ا 
ԹԵՄ‏ لا تستعمل في یه من اد موز الموجودة المعيئة» وإنما تستعمل فی 
مقذرات ذهنية . فاذا لا یمکنهم معرفة الأمور الموجودة المعينة ب «القیاس ا 
وهذا هو المطلوب . 


لا دلیل معهم على حصر آقسام الوجود في «المقولات العشر» 


ولهذا لم يكن لهم علم بحصر آقسام الوجود. بل آرسطو ն)‏ حصر آجناس 
الموجودات من «المقولات العشره : الجوه والکم» والکیف والاژین» ومتی » 
والوضع » وأن يقعل » وأن ينفعل ) والملك وقد جمعها بعضهم في بیتین » فقال : 


«Ն‏ د 15 5.5 1 مہ 
زيدٌ الطویل الأسود ابنُ مالك في داره بالامس كان یکی 
۸ ۹ ۰ 


في يده سیف نضاہ فانتضی فهذه عشر مقولات سوق 
Ա)‏ حصرها «المعلّم الاول» في «الجوهر» و«الأعراض» التسعة اتفقوا على (۲۹۰) أنه 
لا سبیل إلى معرفة صحة هذا الحصر. حتی جعل بعضهم أجناس «الأعراض» ثلاث 
وقیل غير ذلك . 

لا دليل معهم على حصر الموجودات في «الحواهر الخمسة) 

وكذلك لما قسموا «الجوهره إلى خمسة ة آقسام : العقل. والنفسء» والمادق 
والصورة والجسم. وجعلوا «الجسم» قسمین : ا وار و«العنتصري» : 


كت 


الأركان التي هي الاستقصاآت والمولدات : الحیوان» والنبات؛ والمعدن» کان هذا 
التقسیم مع فساده في الإثبات لیس حصر الموجودات فيه նշես‏ فانه لا دلیل لهم 
على حصر الأجسام في الفلکیات والعنصریات. وهم معترفون بإمكان وجود آجسام 
وراء الأفلاك فلا یمکن الحصر فیما ذکر حتی يعلم انتفاء ذلكء وهم لا یعلمون 
انتفاءه . فکیف وقد قامت الأدلة على ثبوت أعيان قائمة بأنفسها فوق الأفلاك كما قد 
بسط في موضعه وهم منازعون في «واجب الوجود» هل هو داخل في مقولة «الجوهره؟ 
فأرسطو والقدماء ما کانوا یجعلونه من مقولة «الجوهر» وابن سینا امتنع من ذلك, 
لکن آرسطو Ան‏ لم یکونوا یقولون «واجب الوجود». نما یقولون «العلّة الأولى» 
و«المبدأ». وليس في کلام آرسطو تقسیم الموجودات إلى «واجب بنفسه»» کچھ 
بنفسه مع کونه قدیماً آزلیای بل كان «الممکن» عندهم الذي يقبل الوجود والعدم لا 
یکون الا «محتنا» . وان قسمه هذه القسمة متأخروهم من الملاحدة الذین ՄՀՀ‏ إلى 
الاإسلام كابن سینا وأمثالەء وجعلوا هذا عوضاً عن ت تقسیم المتکلمین «الموجود» إلى 
«قديم» و«حادث»» وسلکوا طريقة وركبوها من كلام 20 ومن کلام سلفھم. 
مثل استدلال آولتك ب «التركيب» على «الحدوث». فاستدل هو ب «التركيب»» على 
«الامکان) . ۱ ۱ 


الکلام على قول الخلیل عليه السلام «هذا ربي» 


«Լ2,Ս )۲۹۱(‏ زعموا ان قول إبراهيم « لا اح الافلین ٠4‏ المراد به 
«المتحرکین». لأن الحركة حادئت والحادث لا بقوم Հլ‏ بحادث. فهي سمة 
«الحدوث» » فاستدل بالحدوت علی حدوث المتحرك ۔ والمعنی :ل أحب المحدئین 
الذين تقوم بهم الحوادث . 

Սն»‏ هؤلاء : بل «الأفول» الذي هو «الحرکة» دلیل على Ց‏ المتحرّك «ممکن 
وإن كان قينا الا قالوا: و«الأفول» هوی في حظيرة «الامکان» . وقوله ولا أحب 
الآفلين» أي «الممکنین وان كان الممکن قدیما» . 

وكادٍ قدماء المتكلّمين لون الدليل لعفي بقولهم : كل متغير محدّث. 
والعالم متخیں فهو محدّث. فجاء الرازي فی (محصّلہءء فجعل یمثل ذلك بقوله : 
کل متخیر ممکن» والعالم متغيرء فھو ممکن . 


۷۰ / 5 الأنعام‎ )١( 


ՕՂ 


وإبراهيم 38 لم يرد هذاء ولا هذاء كما قد بسط في غير هذا الموضع. Հ‏ 
أن كل واحد من الاستدلال بالحركة على «الحدوث» أو «الامکان» دلیل باطل» كما 
يقول ذلك أكثر العقلاء من أتباع الأنبياءء وأهل الكلام» وأساطين الفلاسفة . 

ولکن کان قومه یعبدون الكواكب مع اعترافهم بوجود رب العالمین. وكانوا 
مشركين يتخذ آحدهم له کوکباً يعبده ا کا اد ات . ولهذا 
اون بت لقي : «رعْم ماك (էնա յնա‏ نون ٭ هم 
عَدُرٌ لی الا رب الْعْلَمِينَ »۱). 

وقال تعالى أيضاً: «فذ كانت لکم Հ.Հ ա‏ في نهیم Հ: մն‏ 1 قالوا 
ومهم կյ‏ روا هنكم مما تون من دون اله كفَرَْا بكم այ‏ تا ویک الْعَدَاوَةٌ 
ՀԼ‏ ء أبدا حتی تُومِنُوا 4Ն‏ وَحْدَہُ الا قول زبراهیم آ-بيه لاستغفرن لَك եջ‏ ات 
1« ین 41 من شي:4). فامر سبحانه بالتأسّي بإبراهيم معه في قولهم (۲۹۲) 
لقومهم «إإنا بُراؤا منکم Յեն‏ من دون الله» . 

وكذلك ذکر الله عنه في سورة الصافات أله قال لقومه: աֆ‏ 085 رب 
امین ۳4). մն,‏ لهم : عدون ما تنحتون * وال خلقکم وَمَا تَعْمَلونَ 4). 

فالقوم لم یکونوا جاحدین لرب العالمین . ولا کان قوله ڑھنٰذا ربي ۹ رهذا 


الذي هو خلق السمنوات والأرض»» على أي وجه «ն‏ - سواءً قاله إلزاماً لقومی أو 
تقدیرل أو غير ذلك» ولا قال أحد قط من الآدميين إن کوکاً من الكواكب. أو إن 
الشمس والقمر آبدعت السموات كلهاء ولا يقول هذا عاقل . بل عبّاد الشمس والقمر 
والكواكب يعبدونها كما یعبد عباد الأصنام للأصنام . وکما يعبد عاد الأنبیاء 
والصالحين لهم ولتماثيلهم. ՆՏ)‏ يعبدون آخرون الملائکت وآخرون يعبدون الجن: 
لما یرجون بعبادتها من جلب منفعة أو دفع مضرةء لا لاعتقادهم أنها خلقت العالم . 
بل قد یجعلونها شفعاء ووسائط بینهم وبین رب العالمین» کما قال تا 

«ویعیدُون مِنْ دون اله ما لا يَضُرُهُمْ وا یمهم وَيَقُولُونَ րան չգի‏ عند الله قل 
(۱) الشعراء ٦٢‏ / ۰۷۷-۷۵ 

.٤ / 5١ الممتحنة‎ )۲( 


)1( الصلفقت ۳۷ / ۰۷۸ 
)٤(‏ الصلفلت ۳۷ / ۹۰ ٦۹۔‏ 


وف 


եցա ԷԻ‏ في ակ»)‏ ولا في الأرْض 04« وقال تعالی : «وَالذین 
اتخذوا ین 223 2038 ما دهم لا աՀա‏ إلى الله .Օզտ5‏ وقال تعالی: 
ան‏ به الّذِينَ يَحَاقُونَ أن یحشروا إلى رهم 8.23( من ونه ولي 
شفِیع ۰4 وقال تعالی ն մած:‏ پما کت یس لها من ون 9 է‏ 
تعالی ֆ:‏ 631 خَلَقَ աբա)‏ اض ونا بینهما في ستة Թ չել:‏ استوی 
لش ما کم مِنْ ذونه من ولي ولا شَفِيع 04©. . 
والشفاعة التي آخبرت بها الرسل هي أن يأذن الله للشفیم فیشفع. فیکون الامر 
415 لته » کما قال تعالی : էֆ‏ ذا الذي یشم عنده الا (ԳԾ «գամ‏ وقال: ول 
يَشْفَعُونَ إلا 221 ارتضی6). وهذا خلاف ما اتخذه المشرکون من الشفعاء. 
وأما الفلاسفة القائلون بقدم العالم فالشفاعة عندهم أن يفيض على المستشفع 
من الشفیع ما یقصده من غير قصد الشفیع ولا سوال منهء, كما ینعکس شعاع الشمس 
من )»31 على الحائط . وقد 55 ذلك ابن سينا ومن ճն‏ عنه» کصاحب «الكتب 
المضنون بها على غير أهلها» ومن أخذ عنه. 
وهذا الشرك أعظم من شرك مشركي العرب. والنصارى. ونحوهم . բել ծե.‏ 
کانوا یقولون : صانع العالم լոն‏ مختارء وان الشافع يسأله ويدعوه. لکن يثبتو 
شفاعة بغیر إذنەء وشفاعة لما لیس له شفاعت ویعبدون الشافع ا اد الله 
ویصورون علی تمثاله صورة یعبدونها . وكانت الشياطين تدخل في تلك الأصنام 
وتکلمهم. وتتراءى للسدنة احياناء كما يوجد نظير ذلك في هذا الزمان في مواضع 
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(۱) يونس ۱۰ / ۱۸ . 
(۲) الزمر ۳۹ / ۳. 

(۲) الانعام ٦‏ / ۵۱. 
(4) الأنعام ٦‏ / ۰۷۰ 
(۵) السجدة ۳۲ | . 
(1) البقرة ۲ / ۲۵۵ . 
(۷) الأنبياء ۲۱ / ۲۸. 
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بفیة الکلام على «الحواهر الخمسة» 


Լան‏ فدعواهم أن «الجوهر» جنس تحته أربعة» وهي العقل والنفسء 
والماذت والصورة؛ 027 هو الجسم. إذا قق الأمر علیهم كان ما يثيتونه من 
«العقلیات» انما هو موجود في الذهن ودالعقل» بمنزلة الکلیات لا وجود لها في 
الخارج . وقد اعترف بهذا من ينصرهم ويعظمهم. > کابن حزم وغیره. 


رذ لقول من زعم أن عالم الغيب هو العالم العقلي 


ومن زعم آن عالم الغیب الذي آخبرت به الرسل هو العالم العقلي الذي یثبته 
هؤلاء فهو من أضل الناس. فَإنّ ابن سينا ومن سلك سیله في هذاء کالشهرشتاني 
والرازي و یقولون : إن الالهیین يث يثبتون العالم العقلي ء ویردّون على الطبيعيين 
منهم الذين لا يثبتو ن إلا العالم الحسي وس آن العالم العقلي الذي یثبتونه هو ما 
آخبرت به الرسل من الغیب الذي أمروا )148( بالایمان به. مثل وجود الرب» 
والملائکت والجنة. 

ولیس الأمر وت فان ما يثبتونه من «العقلیات» إذا خقق الأمر لم یکن لها 
وجود Հլ‏ في العقل . Հարամ‏ نت و«مفارقات»۰ لأن العقل يجرد رد الأمور الكلية 
عن المعينات. 

Եր‏ تسمیتها «مفارقات» فكان أصله أن «النفس الناطقة» تفارق البدن » وتصير 
حينئذ «عقلا» . وکانوا یسمون ما جامع المادة այն‏ لها کالنفس قبل الموتِ Լր‏ 
ոնչ‏ بالكلية فلم یتعلق بها لا تعلق تدبير ولا غيره وعقلا: ولا ویب أن «التفسن 
الناطقة» قائمة بنفسهاء باقیة بعد الموت» منعمة أو معذبت كما دل على ذلك نصوص 
الکتاب والسنةء وإجماع سلف الأمة وأئمتها؛ ثم تعاد إلى الأبدان. ومن قال من أهل 
الکلام : ծր:‏ النفس عرض من أعراض البدن» أو «جزء من أجزائه» فقوله بدعة» ولم 
يقل ذلك أحد من سلف الأمة. 


لکن ما يدّعون ثبوته في الخارج من «المجردات العقلية» لا يثبت ‏ على السبر 
العقلي - له تحقق الا في الذهن. 
إثبات «المجردات» في الخارج هو مبدأ فلسفتهم 
وهذا کان مبدأ فلسفة هوّلاء. فانهم نظروا في الا جسام الطبیعیةء فعلموا القدر 
المشترك الكلي ء فصاروا يظنون ثبوته في الخارج . فکان آولهم فيثاغورس وشيحته 
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أثبتوا أعداداً مجردة في الخارج. ثم رد د ذلك علیهم آفلاطن وشیعته وأثبتوا ماهیات 
215 مجردت յ»‏ «انسان 7 و«فرس كلي» - أزلي أبدي خارج الذهن». وآثبتوا 
Ներ Նաի‏ مجردا سموه «الدهره وأثبتوا مكاناً كت سموه «الخلاء». وأثبتوا مادة 
مجردة عن الصور وهي «المادة الأولى» و«الهیولی الأولی» عندهم . 

فجاء أرسطو وشیعته فردوا ذلك كله علیهم ولكن أثبتوا هذه «المجردات» في 
الخارج مقارنة للأعيانء وفرقوا بی بين الشيء الموجود في الخارج. وبين ماهيته الكلية 
المقارنة لأفرادها في الخارج» كما ذکر ذلك ابن سینا են‏ وغلط هؤلاء في هذا. 
وكذلك آثبتوا «العقول العشرة»» وظنوا وجودها في الخارج. . وهم غالطون في ذلك 
«ՔԵՆ‏ علیها في غاية الفساد. وأما )146( «النفوس الفلكية» فکان قدماژهم 
یجعلونها اعراضاء لکن ابن سينا وطائفة رجحوا آنها جواهر قائمة بنفسها کنفس 
الانسان . وهذا لبسطه موضع آخر . 


کون منتهی محققیهم «الوجود المطلق الكلّي الخيالي» 

والمقصود هنا ծէ‏ ما یثبتونه من «العقلیات» إذ حققت لم تكن إلا ما يثبت في 
عقل الإنسان, کالأمور الکلیةء فإنها ն»‏ مطابقة لافرادها الموجودة في الخارج. 
وکذلك العدد المجرد عن المعدود والمقدار المجرد عن المقدور والماهية المجردة 
عن الوجود. والزمان المجرد عن الحركة. والمکان المجرد عن الجسم وأعراضهم 

ولهذا! کان منتهی محفقیهم «الوجود المطلق». وهو الوجود المشترك بين 
الموجودات . وهذا انما یکون مطلقاً في الأذهان . لا في الأعيان . والمتفلسفة یجعلون 
«الكلي المشترك» موضوع العلم الإلهي . 

وأما «الوجود الواجب» فتارة یقولون: هو الوجود المقید بالقیود السلبیقء كما 
يقوله ابن سینا؛ وتارة یجعلونه المجرد عن کل قید سلبي وثبوتي » كما يقوله بعضص 
الملاحدة من باطنية الرافضة والاتحادية ؛ وتارة یجعلونه نفس وجود الموجودات. فلا 
يجعلون للممكنات وجودا غير «الوجود الواجب». وقد بسط الكلام عليهم في غير 
هذا الموضع . 

وغايتهم أنهم يجعلون في أنفسهم شيئاً ویظنون أن ذلك موجود في الخارج . 
ولهذا تمذهم الشیاطین . فان الشياطين تتصرف في الخيال» وتلقى في خیالات الناس 
أموراً لا حقيقة لها. ومحتَقوا هؤلاء يقولون: «أرض الحقيقة هي آرض الخیال» . 


"۰ 


كون أمور «الغيب» موجودة ابتة مشهودة 


وأما ما أخبرت به الرسل - صلوات الله عليهم - من الغيب فهو أمور موجودة ثابتة 

أكمل وأعظم مما نشهده ه نحن في هذه الدار. وتلك آمور محسوسة افد وت 
ولكن بعد الموت وفي الدار الآخرة. ويمكن )۲۹٦(‏ أن يشهدها في هذه الدار من 
يختصه الله بذلك(۲۱» لیس عقلية قائمة ة بالعقل . ولهذا كان الفرق بينها وبين الحسيات 
التي نشهدها أن تلك (غيب») وهذه «شهادة». قال تعالی : لين Յան‏ 
بالغیب»() . 

وكون الشيء غائياً وشاهداً آمر إضافي بالنسبة إلينا . Թր‏ غاب عتا كان «եռ‏ 
وإذا شهدناه كان «شهادة» . لیس هو فرقاً یمود زان آن ذانه تعقل ولا تشهد ولا ամ‏ 
بل کل ما یعقل ولا یمکن أن يشهد بحال Լան‏ یکون في الذهن . 

والملائكة یمکن أن يشهدوا ویروا. والرب تعالی یمکن رؤيته بالأبصار؛ 
والمؤمنون يرونه يوم القيامة. وفي الجنة» ՆՏ‏ تواترت التصوص في ذلك عن 
البي 1 واتفق على ذلك سلف الاأمة وأئمتها. 

و امکان رؤيته یعلم بالدلائل العقلية القاطعة. لكن ليس هو الدليل الذي سلكه 
طائفة من أهل الکلام کان الحسن( «յան‏ حيث ادعوا أن (کل موجود یمکن 
رژیته» . بل ն‏ : «ویمکن أن تتعلّق به الحواس الخمسة : السمعء والبصرء والشمء 
والذوق واللمس». ծն‏ هذا مما یعلم فساده بالضرورة عند جماهیر العقلاء . 

أغاليط المتکلمین والمتفلسفة 


وهذا من أغاليط بعض المتكلّمين. کفلطهم في قولھم: إن الأعراض يمتنع 


)1( كما يحكي ذلك عن الصحابة منها ما يروى في حديث حارثة أنه مر بالنبي Հե‏ فقال له وكيف 
أصبحت» يا حارثة؟» قال: أصبحت ազ‏ حقاء. قال: «انظر ما تقول» Յե‏ لكل قول حقیقةء 
سس ید سی فقال : «عزفت نفسي عن الدنیاء فأسهرت ليلي وأظمأت نهاري . وكاني 
أنظر إلى عرش ربي بارزاً؛ وكاني انظر إلى اهل الجنة يتزاورون فيها؛ وكأني أنظر إلى أهل النار 
يتضاغون فيها» . قال: ہیا حارثة! «ՀՅ»‏ فالزم» - رواه الطبراني في الكبير: عن تفسير 
ابن كثير» و«مجمع الزوائد». وهذا هو مرتبة عين اليقين في الدنياء جعلنا الله من أهلها! . 

(۲) البقرة ۲ /”. 

(۳) أبو الحسن : هو الامام أبو الحسن الأشعري المتوفي سنة ۳۲6 ه. كما آنه قد تقدّم الکلام على 
إمكان الرؤية تحت مبحث «تمثیل التقسیم الحاصر في مسألة الرژیة» . 
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بقاؤهاء وان الأجسام متماثلت وانها مركبة من الجواهر المنفردة التي لا تقبل قسمة 
ولا يتميز منها جانب من جانب» . فان هذا غلط. وقول المتفلسفة إنها مركبة من المادة 
والصورة العقليين أيضاً غلط . كما قد بسط هذا كله في غير هذا الموضع . 

تسس سس غلط من المتکلمین واذعى ծ‏ الله لم يخلق شيئاً بسبب ولا 
لحعمت ولا خص شيئاً من الأجسام աչն‏ وطبائع . واذعى أن کل ما یحدث فان 
الفاعل المختار الذي یخص أحد المتمائلين بلا تخصيص أصلا يحدثه . وأنكر ما في 
مخلوقات الله وما (۲۹۷) في شرعه من الحكم التي خلق وأمر لاجلها. 

են ծք‏ هؤلاء مما سط أولئك المتفلسفة. وظنوا أن ما يقوله هؤلاء وأمثالهم 
هو دين المسلمین. أو قول الرسول وأصحابه. ولهذا كانت مناظرة ابن سينا وأمثاله في 
کتبهم لمبتدعة أهل الكلام. فعامة مناظرة ابن سينا هي للمعتزلة. وابن رشد 
للكلابية . كاج رر ترافس ارس ای ھی ال رس 
Հլ‏ ما یقولونه «թ»‏ وذلك بالعکس . ولیس الأمر كذلك. بل ما يقوله مبتدعة آهل 
الکلام فيه خطأ مخالف للشرع والعقل . 

والخطأ فیما تقوله المتفلسفة في الالهیات. والنبوات. والمعاد. والشرائم 
أعظم من خطأ المتکلمین . են‏ فیما یقولونه في العلوم الطبيعية والرياضية فقد یکون 
صواب المتفلسفة آکثر من صواب من رد علیهم من أهل «ՏՄ‏ فان آکثر کلام أهل 
الکلام في هذه الأمور يلا علم . ولا عقل» ولا شرع . 


ونحن لم نقدح Նշ‏ علم من الأمور الطبيعية والرياضية» لکن ذکرنا أن ما 
یذعونه من «البرهان» الذي یفید եչ»‏ يقينية كلية بالأمور الطبيعية ليس كما پذعونه. 
بل غالب الطبیعیات إنما هي عادات تقبل التغيّر. ԿԽ‏ شروط وموانع . وهم لا بریدون 
بالقضایا البرهانية الواجب قبولها إلا ما يكون لزوم نیو کر تلع لزوماً ذاتيا 
لا يقبل التغیر بحال. فإذا قالوا «كل أ : به لم يريدوا أن کل ما هوفي الوجود أفهو 
بء ولا کل ما وجد أو سیوجد: Մանանա‏ 4 کل ما يُفرض ویقدر في العقل » 0 
في نفس الأمر. مع قطع النظر عن الوجودین الذهني والخارجي. فهو ب. كما Ել‏ 
قالوا «كل انسان حیوان». فالطبيعة الانسانية من حيث هي (۲۹۸) هي تستلزم 
الحيوانية . 

وهم يدّعون آن الماهية قد تنفك عن الوجودین الخارجي «ԱՍ‏ وهو من 
أغاليطهم . ومعلوم أن هذا إن أريد به «الإنسان المعروف» فالإنسان المعروف لا يكون 


ՊՀ 


إلا «حيواناً» . وهذا لیس هو مما يطلب علمه بالبراهین . فالصفات اللازمة 
للموصوف التي لا تکون له حقيقة حقیقة إلا بهاه لا توجد بدونها . 


وقد بسط الكلام على فرقهم بين «اللازمة» وبين «الذاتية» المقومة الداخحلة في 
الماهية» وبين «اللازمة للماهية» و«اللازمة لوجودها». وبين ین [آن] هذا Հլ «ՍԵՆ «Տ‏ 
إذا آرید ب «الماهية» ما یتصور في الذهن. وب «الوجود» ما یکون في الخارج فالفرق 
بین متصورات الأذهان وموجودات الأعيان فرق صحيح . . وأما أن يذعي Ց‏ في الخارج 
جوهرين قائمين بأنفسهماء أحدهما الإنسان المحسوس » والآخر إنسان معقول ینطبق 
على کل واحد من آفراد الانسان؛ ՀԼ‏ أنْ الصفات اللازمة التي لا يمكن 

تحقق الموصوف إلا بها منها ما هو داخل مقوم Հոն)‏ الموجودة في یت ومنها ما 
هو خارج عارض لماهیته الموجودة في الخارج» نهذا كلّه باطلء كما قد بسط في غير 
هذا الموضع . 

أقيستهم مبنيّة على القضايا الكلية لا علم لهم بها 

والمقصود آن ما يذكرونه من الأقيسة في العلوم الإلهية والطبيعية وما يتعلق بها 
فلا يفيد يقيناً إل كما يفيد «قياس التمثيل»» إذ هي مبنية على :41 كلية لا شيخ 
عندهم Հլ 115 (աե‏ کالیقین الذي عندهم ب «قیاس التمئیل»» ولا سبيل لهم إلى 


ذلك. مثل قولهم في العلم الإلهي الا لهى «الواحد لا يصدر عنه إلا واحد». و«الشيء ء الواحد 
لا یکون «Թեե, Տեն‏ وأمثال هذه القضايا الكلية التي لا علم لهم بها . ولا Ս‏ 


على ذلك الا بقیاس فيه قضية كلية لا علم (۲۹۹) لهم بهاء وان کان یمکن ابطالها . 
لکن المقصود هنا بیان أنه لا علم بالموجود يحصل عن قیاسهم. وهذا باب 
واسع یظهر بالتدبر. 
الكلام على «الواحد البسيط» الذي يجعلونه مبدأ المرکبات 


فان قولهم «الواحد لا يصدر عنه إلا الواحد» قضية کا وهم لم يعرفوا في 
الوجود قط شيعا ولخدا من کل وجه صدر عنه شيء - لا واحد ولا اثنان و«الواحد 
البسيط» الذي يصفون به «واجب الوجود» من جنس «الواحد البسيط» الذي یجعلونه 
مبدأ «المرکبات» إذا قالوا «الانسان Տ»‏ الحيوانية والناطقية)» وينتهي الأمر إلى 
2 بسیط» لا ترکیب فيه . ծն‏ هذا الواحد لا يوجد إلا في الذهن. لا في الخارج . 


فان قولهم وإنسان مگب من الحيوان والناطق» و«الحيوانية» ودالناطقیةہ لا يصح منه 


۳ 


վ‏ ما یتصور د في الذهن . ծն‏ المتصور ر يتصور في نفسه وإنساناً «(Սեն‏ ووجسماً 
حماسا بتک کا بالإرادة, ناطقا» . فيكون كل من هذه الأجزاء جزءاً مما تصوره في 
نفسه واللفظ الدال على جميعها يدل عليها بالمطابقت وعلى أبعاضها بالتضمن. 
وعلى لازمها بالالتزام . ومجموعها هي تمام الماهية المتصورة في الذهن» والداخل 
Կ»‏ هو الداحل في تلك الماهیقف والخارج عنها هو الخارج عن تلك الماهیة. وتلك 
الماهية بحسب ما یتصوره الذھن . فإذا تصور دإنساناً ضاحکاء كان «الضاحك» جزء 
هذه الماهیة. 

ԵՆ‏ دعوی المذعي آن الانسان الموجود في الخارج مركت من هذا وهذا فلا 
يصح Հյ‏ إذا أريد به أنه متصف بهذین الوصفین » وهما قائمان به» وهو حامل لهما كما 
يحمل الجوهر آعراضه والموصوف صفاته. " 

ՇՆ‏ أن یقال: إن «الجوهر» مركب من آعراض؛ أو مركب من جواهر آحدها 
«جسم» والآخر «حساس». والآخر ونام والآخر «متحرك بالارادة»؛ وان هذا 
الانسان المعین فيه جواهر متعددة بتعلد هذه الأسماء؛ وان الجوهر الذي هو 
«الحشاس» لیس هوا لذي هو «متحرکا بالارادة» ولا الذي (۳۰۰) هو «جسم» ولا 
الذي هو «ناطق»ولا «الناطق» هو «الحساس»؛ فهذا مما یعلم فساده بعد تصوره بالصورة. 


. توحيد «واجب الوجود» عند الفلاسفة 


وكذلك «الواحد» الذي یصفون بے «واجب الوجود»» ۳۳ مجرد عن جمیع 
الصفات الثبوتیةء لیس له حیوق ولا մաք‏ ولا قدرق ولا کلام . ویقولون مع ذلك: 
هو عاقل ومعقول وعقل. ولذیذ وملتذ ولذة» وعاشق ومعشوق وعشق . ویقولون: اد 
كل صفة من هذه الصفات هي الأخری؛ فاللدّة هي العقل» والعقل هي العشق. 
ویقولون : إِنْ كل صفة من هذه الصفات هي ال والعلم هو العالم واللذ: 
هي ԱՆ)‏ والعشق هو العاشق . فهذا ونحوہ من أقوالهمٍ فی صفات «واجب الوجود» 
مما إذا تصوره المتصور سا ا كان مجرد تصوره یوجب العلم الضروري 
بقساده . 
وقد بسٌطنا الكلام عليهء وبينا ما ألجأهم إلى القول بهذا وکلامهم في «الترکیب»» 
وبيّنا آن أكثر الفلاسفة المتقدّمين قبل أرسطو وكثير من المتأخرین كأبي البرکات! 
صاحب «المعتبر» وغيره لا يقولون بهذا بل رڌوا على من قاله. وأصل هذا كلّه ما 
ادعو من آن «اثبات الصفات ترکیب ممتنع » . وهذا أخذوه عن المعتزلة» ليس هذا من 


ՂՏ 


کلام أرسطو وذویه . وقد تکلمنا في بيان فساده في مصنّف مفرد في توحید الفلاسفت 
وفي «شرح الأصبهانية»» و«الصفدیة» وغیر ذلك . 

ثم بنوا هذا على أن «الواحد» لا یکون فاعلا وقابلا. 59 ذلك يستلزم 
«الترکیب»» وان «الواحده لا Լ»‏ عنه الا واحد. 39 صدور اثنين يقتضي تعدّد 
المصد فمصدر Ը‏ غير مصدر ب. وذلك یستلزم «الترکیب الممتنع» : 

فمدار کلامهم في التوحید والصفات 45 على لفظ «الترکیب». وقد Լե‏ 
القول فیه. وبيّنا ما في هذا اللفظ من إجمال. فإ «الترکیب» خمسة أنواع . أحدها: 
ترکب الذات من «وجود» و«ماهية» . والثاني: ترکیبها من وصف (۳۰۱) عام مت 
خاص. کالمرکب من «الجنس» ودالفصل». والثالث: ترکیب من «ذات» و«صفات» ۔ 
والرابع : ترکیب الجسم من «المادة» و«الصورة». والخامس: «Տր‏ من «الجواهر 
المنفردة) . 

وقد بينا أن ما یذعونه من «الترکیب» من «الوجود» ودالماهية». ومن «الجنس» 
و«الفصل»» باطل . وأما تركيب الجسم من هذا وهذا فأكثر العقلاء يقولون: الجسم 
لیس مرکبا»» لا من «المادة» و«الصورة» ولا من «الجواهر المنفردة» . لم يبق ال 
(ذات لها صفات) . 

وقد بنا أن «المرگب» يقال على ما رکبه غيره» وعلى ما كانت آجزاژه متفرقة 
«Հան‏ على ما يقبل مفارقة بعضه بعضاً. وهذه الأنواع الثلاثة منتفية عن رب 
العالمین باتفاق المسلمین . 

وهم جعلوا ما یوصف بالصفات «ترکیبای وهذا اصطلاح لهم . وحقيقة الأمر 
تعود إلى «موصوف له ան»‏ متعددة) . فتسمية 2 المسمی هذا (ترکیباء اصطلاح لی 
والنظر إ نما هو في المعاني العقلية. ՆՍ‏ الألفاظ ծր‏ وردت عن صاحب الشرع 
المعصوم كان لها حرمت ولا لم یلتفت إلى من أخذ يُعبّر عن المعاني الصحیحة 
المعلومة بالعقل والشرع بعبارة مجملة توهم معاني فاسدة؛ وقیل لهم: البحث في 
المعاني» لا في الألفاظ كما بسط في موضعه . 


الوجه الثاني 
نْ المعيّن المطلوب علمه بالقضایا الكلية یعلم قبلها وبدونها 
الوجه الثاني أن یقال: إذا كان لا بد في کل قياس من قضية كلية فتلك القضية 


Ղծ 


الكلية لا بد أن تنتهي إلى أن تعلم بغير قياس 317 لزم الدور والتسلسل . فإذا كان لا 
بد أن تکون لهم قضایا كلية معلومة بغیر قياس فنقول : 

ليس في الموجودات ما تعلم الفطرة له قضية كلية بغير قياس الا وعلمها 
بالمفردات المعيّنة من تلك القضية الكلية أقوى من علمها «Ա.‏ القضية الكلية . مثل 
قولنا «الواحد نصف «թի‏ و«الجسم لا یکون في مکانین». و«الضدان لا 
یجتمعال) . ծն‏ العلم ծն‏ هذا الواحد نصف هذين الوثنين أقدم في الفطرة من العلم 
ծե‏ کل واحد نصف كل اثنين». (۳۰۲) وهکذا کل ما يفرض من الآحاد. 

فيقال: المقصود بهذه القضايا الكلية ել‏ أن يكون العلم بالموجود الخارجي . أو 
العلم بالمقدّرات الذهنية. أما الثاني ففائدته قليلة» وأمًا الأول فما من موجود معيّن الا 
وحكمه بعلم تعيّنه أظهر وأقوى من العلم به عن قياس 25 يتناوله. فلا يحصل 
بالقیاس كثير فائدة. بل يكون ذلك تطويلا. وإنما يستعمل القیاس في مثل ذلك لأجل 
الغالط ւՆ»),‏ فيضرب له իշ)‏ وتذكر الكلية ردا لغلطه أو عنادەء بخلاف من كان 
سليم الفطرة. 

وکذلك قولهم «الضذان لا یجتمعان». فأي شیئین علم تضادهما فإنه يعلم 
آنهما لا یجتمعان قبل استحضار قضية 45 ժե‏ «كل ضدّین لا یجتمعان». وما من 
جسم معین الا یعلم أنه لا يكون في مکانین قبل العلم بان وكل جسم لا يكون 
في مكانين». وكذلك قولهم «النقيضان لا يجتمعان ولا يرتفعان» . فإ مرادهم بذلك 
آن وجود الشيء وعدمه لا يجتمعان ولا يرتفعان. فما من شيء معين معین إلا ويعلم أن لا 
یکون موجوداً معدوماً وأنه لا یخلو عن الوجود والعدم. قبل العلم بهله القضية 
العامة . وأمثال ذلك كثير لمن تدبره. 

ويُعلم ՅԷ‏ المعيّن المطلوب علمه بهذه القضايا الكلية الأولية يُعلم قبل أن تعلم 
هذه القضية الكليةء ويُعلم بدونهاء ولا يحتاج العلم به إلى القضية الكلية. وإنما يعلم 
بالقضية الكلية ما یقڈر في الذهن من أمثال ذلك مما لم يوجود في الخارج. Լն‏ 
الموجودات الخارجية فتعلم بدون هذا القياس. 

«قياس الشمول» مبناه على «قياس التمثيل» 

وإذ! قيل إِنَّ من الناس من يعلم بعض الأعيان الخارجية بهذا القیاس فيكون 
مبناه على «قياس التمثيل» الذي ينكرون أنه يقيني. (۳۰۳) فهم بين أمرين . إن 
اعترفوا Ցե‏ «قياس التمثيل» من جنس «قياس الشمول» ينقسم إلى .يقيني وظني بطل 
تفرفهم . ون اذعوا الفرق بينهماء وأن «قیاس الشمول» یکون یقینیاً دون «التمئیل»» 
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مرا ذلك وبين لهم أن اليقين لا یحصل في مثل هذه الأمور ال أن یحصل 
ب «التمثیل») فيكون العلم بمالم يعلم من المفردات الموجودة في الخارج قياساً على 
ما علم منها. سی شر میں 


بل هذا من չմ‏ صفات العقل التي فارق بها لح ۰ ذا الحس لا يعلم إلا 
نیت والعقل يدركه «եե, ԱՏ‏ لکن بواسطة «التمثيل» . ثم العقل يدركها كلها مع 
عزوب الأمثلة المعيّنة عنه لذي في الامل إنما ارب في ամե աա‏ 
تصوره Սագ‏ معينة من أفرادها. وإذا بعد عهد الذهن بالمفردات المعينة فقد يغلط 
كثيراً ծե‏ يجعل الحكم նլ‏ عم ել,‏ أحص. هذا يعرض للناس كثيراً. 
أنواع المفر وضات الذهنية 


ارد لامك لاد سر و التو ا كور 

صحیح . ویکون عند التحقیق ليس كذلك. وهم یتصورون الشيء ء بعقولهم ویکون 
7 تصوروه معقولاً بالعقل. فیتکلمون علیه. ویظنون أنهم تکلموا في ماهية مجردة 
بنفسها من حبث هي هي من غير أن تکون ան‏ في الخارج ولا في الذهنء فیقولون 
«الانسان من حيث هو هو ودالوجود من حيث هو «(Բ‏ ودالسواد من حيث هو هو 
ونحو ذلك . ويظين آن هذه الماهية التي جردوها عن جمیع القیود السلبية ارت 
تون في الخارج رع ۳۰) على هذا التجريد. وذلك غلط كغلط أوليهم فيما جردوه 
من «العدد» و«المثل الأفلاطونية) وغيرها. بل هذه المجردات المسلوب عنها کل قید 
ثبوتي وسلبي لا تكون الا مقدرة في الذهن. 

وإذا قال القائل: فأنا آفرض «الانسان» مجرّداً عن الوجودين الخارجي 
والذهني. թ‏ له: هذا الفرض في الذهن أيضاً كما تفرض سائر الممتنعات في 
الذهنء مثل آن یفرضص 00007 لا وخا ولا منک ولا قائماً بنفسه ولا بغیره ولا 
աԼ‏ لغیره ولا اا له؛ وهذا كله مفروض في الذهن . ولیس كل ما فرضه الذهن 
آمکن وجوده في الخارج؛ ولیس كل ما حكم به الانسان على ما یقذرہ ویفرضه في 
ذهنه يكون حكماً صحيحاً على ما يوجد في الخارج؛ ولا کل ما آمکن تصور الذهن له 
يكون وجوده في الخارج. 

بل الذهن يتصور أشياء ويقدّرها مع علمه بامتناعهاء ومع علمه بإمكانها في 
الخارج ومع عدم علمه بالامتناع الخارجي والإمكان الخارجي . وهذا الذي يسمى 
«الامکان الذهني» . ծն‏ «الإمكان» يستعمل على وجهين ‏ إمكان ذهني» وإمكان 


۷ 


خارجي . ف «الامکان الذهني» أن یعرض الشيء علی الذهن فلا یعلم امتناعەء بل 
یقول «یمکن هذا» لا لعلمه بأمکانه» بل لعدم علمه بامتناعه مع أنْ ذاك الشيء قد 


یکون ممتنعاً في الخارج. 
ՆՆ‏ «الامکان الخارجي» فان یعلم إمكان الشيء في الخارج . وهذا یکون ՅՆ‏ 
یعلم وجوده في الخارج» أو وجود نظيره. أو وجود ما هو أبعد عن الوجود منه . فاذا 
كان الأبعد عن قبول (۳۰۵) الوجود موجودأء ممکن الوجود فالأقرب إلى الوجود منه 
اَی 
يقة القرآن في بیان مکان المعاد 
وهذه طريقة القرآن في بیان إمكان المعاد يبين ذلك بهذه الطرق 
فتارة يخبر عمّن آماتهم ثم أحياهم» كما آخبر عن قوم موسی بقوله : ե‏ 
մ Մաման‏ ختی ری لله جر کم եանն աա‏ 
بعکم من بَمْد مویکم لک كرون وکما أخبر عن المضروب بالبقرة بقوله : 
(թա «ԱՄ Լ բեմ Հյ) ԱՅֆ‏ اله الْمَوْتَىَ24©»: وكما أخبر عن : Հ‏ 
خَرَجُوا من بارهم 22 لوف حذر الْمَوْتِ تال لهم الله مُوتوا د نم ՓԱ»‏ 
وکما آخبر عن : թ‏ مَر علی قَریةٍ 2531 خَاوِيَة գե. մն‏ ال أن خی 
هَلِهِ الله بعد 2նն Կոչ:‏ الله ما ա‏ ثم مق قال کم لبت قال لت یوما أو տազ‏ 
یم قال Հէ)‏ مائة غا "Խմ‏ ||« طعايك وقرابك لم نة շեն‏ إل مارد 
21517 ناس չնայեն‏ کیف ԱՄԱՑ Այա‏ ما تین له قل 
اغلم 41 لله علی کل شيء «ՕՀ.‏ وعن إبراهيم : اذ ال رب آرني كيف تخير 
المت قان أو لم ین չն նյ 583 մմ‏ قال 18 5:11 الطيرٍ فصُرمَنْ 
«մյ‏ تم الجمل علی کل بل هن Մեր‏ نم աան մքո‏ سم واغلم أن لله 2 


:)4 البقرة ۲ | 06 - 
)٢(‏ البقرة رید 
05 البقرة ۲ / ۰۲۳ 
)4( البقرة ۲ / ۲۵۹ . 
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كيم ٠(4‏ . وکما آخبر عن المسیح عليه السلام أنه كان يحبي الموتی بإذن الله 
وکما آخبر عن أصحاب الکهف Ք‏ : فَِلَتُوا ۔ նն:‏ - في کهفهم تلث քն‏ 


سين Սն, գառ Խ55217‏ تعالى : «وکذلك أَعْتْرْنًا عَلَيهِمْ لیعلموا أَنَّ وَعْدَ الله 
خی وان 3:21 رَيْبَ فيها إذ «ԳԱԼԱ ջյա‏ وقد 55 غير واحد من 
العلماء أَنْ الناس کانوا قد تنازعوا في ٦(‏ ۰ زمانهم هل يبعث الله الأرواح فقط أو 
يبعث الأرواح والأجسادء فأعثر الله هؤلاء على أهل الكهف. وعلموا أنهم بقوا نیاماً لا 
يأكلون ولا يشربون ثلثمائة سنة شمسیة. وهي ثلثمائة وتسع هلالية. فأعلمهم الله 


بذلك إمكان إعادة الأبدان. فهذه إحدى الطرق التي ين الله بها إمكان المعاد. 

وتارة يستدل على ذلك بالنشأة الأولی » ծՆ‏ الاعادة آهون من الابتدای كما في 
قوله : Կմ աֆ‏ الناس] إن کتم في رب بن ابفلا ام من تراب من 
قد کم ین فد َم بن مُضْفَةٍ ملق غير Թգ ամմա‏ وکما في قوله : ۱ 
وضرب մ‏ متلا ونب 45 قال من يخي الِْطَام زمي زبیم ٭ قل بُخيها اي 
անքի‏ ول مرة و وَهُوَ بل حلت مم وکما في قوله : ճի ըն)‏ كنا ե»‏ 
60.7 نا لَمبُونُونَ Խաչեն‏ * فل کونو حجار َو حديداً ٭ أو خلقاً فعا كير 
في صَدُورِكُمْ 5823 من ի Եա‏ 611 فطرکم ۳ զ‏ وکما في قوله 
تعالی : ظوَهُوَ الْذِي ջա‏ الق نم یمه ջի)‏ ون գան‏ 

وتارة یستدل علی امکان ذلك بخلق السموات والأرضء ժի ٠‏ خلقها اعظم քո‏ 
اعادة رس کما ا في قوله: անջ‏ م ءَإِذًا 5 Ամե»‏ ا եյ:‏ نا لمبمونو ن 
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وَجَعَلَ لهم أَجَلا لا رَيْبَ فیه6(). وکما في قوله تعالى : أو لیس الذِي خَلَقَ 
السموات յն աի‏ عَلیٰ آن يَخْلقَ لهم ւն‏ وَهُوَ لخن للم . وقوله: 
أو لم یروا اَن الله 631 خلق السملواتِ والأزرض ولم (۳۰۷) يعي بخلقهن չե‏ 
علی آن يخي 22 بى اه عَلَى کل شَيء قَدِي ر4 . 

وتارة يستدلٌ على إمكانه بخلق النبات» كما في قوله : وَهُوَ الذي یرل لیم 
ԵՂԻ:‏ رخنیه ختی إِذا կաշ Հ‏ بقل Ա` Հա‏ میب ջն‏ په الہ 
فأخرجنا په مِنْ کل )1725 كَذْلِكَ 23 ج الموتی لمکم کر ون 4). وکما في 
قوله : #[و] الله ՀՅ‏ ارس الریح قتثير سَحاباً فسقنه إلى Ա-ն Հռ յն‏ به الأرض 
بعد موتها کذلك التشوز6). 


وقد بسطنا الكلام على هذا Ման‏ في غير هذا الموضع » وبين ٠‏ أن ما عند أئمَة 
«յլն:‏ أهل الكلام والفلسفة ‏ من الدلائل العقلية على المطالب الالهية فقد جاء 
القرآن ہما فيها من الحق. وما هو أكمل وأبلغ منها على أحسن وجه کک 
الأغاليط الكثيرة الموجودة عند هؤلاء . ծն‏ خطأهم فیها کثیر جداء ولعل ضلالهم أكثر 
من هداهم » وجهلهم أكثر من علمهم . 


ولهذا قال آبو عبد الله الرازي في آخر عمره في كتابه «أقسام اللذات»7): այ‏ 
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تأمّلت الطرق الكلامية والمناهج الفلسفية» فما رأيتها تشفي علیلا ولا تروي غلیلا. 
ورأيت أقرب الطرق طريقة القرآن - أقرأفي الإثبات :«الرَخمن عَلَىْ رش اسُتّویٰ ۱۷ء 


۰۹۹-۹۸ / ۱۷ الاسراء‎ Ը) 

.۸۱ / ۳٣ یس‎ )۲( 

(۳) الأحقاف 5ع / ۲۳ . 

.۵۷ / ۷ الأعراف‎ )٤( 

)6( فاطر ۳۵ | ۹. 

(Ն)‏ «آقسام اللذات) : قال العلامة ابن القیم رح في «اجتماع الجیوش الاسلامية»: هو آخر کتاب 
للإمام فخرالدین الرازي صنفه في آخر عمره. وهو کتاب مفید ذکر فيه آقسام اللذات وبين 
أنها ثلائة أقسام: کالاکل والشرب والنکاح واللباس ؛ واللذة الخيالية الوهميةء 5315 الرياسة 
والأمر والنهي والترفع ونحوها؛ واللذة العقلیة 215 العلوم والمعارف. وتلم على كل واحد 
من هذه الأقسام - أه. وذکره ابن النديم باسم «کتاب اللذة) . 

(۷) طه ۲۰ / ۵. 
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Հ)ֆ . գոյի في النفي : لیس کمثله‎ ԵՆ (4 یصعَدٌ الکلم الطیبُ‎ Ց 
. ومن جرب مثل تجربتي عرف مثل معرفتي‎ «ՕՎԱՆ يطو به‎ 
فساد |ثبات الا مکان الخارجي بمحرد عدم العلم بالامتناع‎ 


والمقصود هنا أن «الامکان الخارجي» یعرف بالوجود لا بمجرد عدم العلم 
بالامتناعء كما 172« طائفة منهم الامدي - إذا آرادوا [ثبات إمكان آمر قالوا: «لو قذرنا 
هذا لم یلزم منه ممتنع» . ծր‏ هذه القضية الشرطية غير معلومق ծե‏ کونه لا يلزم منه 
محذور ليس معلوما(۳۰۸) بالبدیهت ولا آقام عليه دليلا نظریاً, 

وأبعد من إثباته «الامکان الخارجي» ب «الامکان الذهني» ما يسلكه طائفة من 
المتفلسفة والمتکلمت کابن سینا والرازي و في [ثبات «الامکان الخارجي» 
بمجرد إمكان تصوره في الذهن . كما ان ابن سینا وأتباعه لما آرادوا Հել‏ موجودٍ في 
الخارج معقول ‏ لا یکون موش بحال - استدلوا على ذلك بتصور «الإنسان الكلي 
المطلق المتناول للأفراد الموجودة في الخارج» ر وهذا شا يفيد امکان وجود هذه 
المعقولات في الذهن» ծն‏ الكلي لا بوجد մ ԱՏ‏ في الذهن . وهذا لیس مورد 
اع ետ.‏ النزاع في إمكان وجوذ مثل هذا الہ قي الخارج. ولیس کل ما 
تصوره الذهن یکون موجوداً في الخایج كما یتصوّر الذهن. فان الذهن یتصور ما 
یمتنع وجوده في الخارج» كما يتصور الجمع بین النقیضین والضدين . 

وقد تبعه الرازی على الاستدلال بهذا واستدل هو وغیره على امکان ذلك Չն‏ 
قال: «يمكن أن یقال: الموجود ما أن یکون Ան»‏ لغيره وإمّا أن یکون مبائناً لغیره» 
ժել,‏ لا يكون ۔ لا مجانباً ولا مبائنم . فظنوا أنه بإمكان هذا التقسیم العقلي ր:‏ 
علی إمکان وجود کل من الأقسام في الا وهذا غلط. օն‏ هذا التقسیم کقول 
القائل : الموجود اما أن یکون 237 Ել,‏ أن یکون کنا وإما أن لا یکون اغا ولا 
ممکنا. Ել,‏ أن يكون قدیماً ել‏ أن يكون محتَثً . وإما أن لا کرت ԱՎ, նտ‏ 
وإما سو وت أن يكون قائما بغیرہء وإِمًا أن لا يكون قائماً بنفسه ولا 

ه. وأمثال ذلك من التقسيمات التي يقدّرها الذهن. ومعلوم (۳۰۹) أن هذا لا يدل 


٠١ / ۳۵ فاطر‎ )١( 
.١١ / ۲ الشورى‎ )۲( 
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على إمكان وجود موجود. لا واجب ولا ممکن. ولا قدیم ولا حادت ولا قائم بنفقسه 
ولا بغيره . وكذلك ما تقدّم : 

فأين طرق هؤلاء في إثبات «الإمكان الخارجي» من طريقة القرآن؟ 

محاولتهم معارضة الفطر وتعاليم الرسل 

ثم إنهم յու‏ هذه الطرق الفاسدة يريدون خروج الناس عمًّا فطروا عليه من 
المعارف اليقينيّة» والبراهين العقلیة ما جاءت به الرسل من الأخبار الالهية عن الله 
تعالى والیوم اف 
بصریح المعقول وصحیح ہت سس ولا ل م 5 5-5 
ւկ)‏ ولا يشار إليه» ونحو ذلك من القضایا السلبية التي یصفون بها رب العالمین ممّا 
لا یتضمن وصفه Ճա‏ کمال. بل يشاركه فیها الممتنعات والمعدومات وتستلزم کون 
اورت աան‏ بل ما 

ویریدون أن یجعلوا مثل هذه القضایا الکاذبة والخیالات الفاسدة آصولاً عقلية 
یعارض بها ما آرسل الله به رسله وأنزل به کتبه من الآيات, ومات فطر الله عليه عباده 
وما تقوم عليه الأدلّة العقلية التي لا شبهة فيها. 

ولهذا كان أساطين الفلاسفة القدماء وكثير من المتأخرين منهم على خلاف قول 
هوّلاء النفاةء وکانوا Հ‏ إلى موافقة الأنبياء وأتباع الأنبياء من هؤلاء النفاة من 
المتفلسفة والجهمية والمتکلمت كما قد بسطت آقوالهم في غير هذا الموضع . 


والمقصود هنا التنبيه على أصول سلموهاء أفسدوا بها العلوم العقلية والسمعية. 
فإن مينى العقل على صحة الفطرة وسلامتھاء ومبنى على تصديق الانبیاء - صلوات 
اللہ عليهم . 

کون تعلیم الأنبياء جامعاً للأدلّة العقلیة والسمعية جميعاً 


ثم م الأنبياء ۔ صلوة اللہ علیهم - ԽԵՏ‏ للناس الأمرین» فدلوهم على الأدلة 
العقلية التي بها تعلّم ( ١‏ ) المطالب الإلهية التي يمكنهم علمهم بها بالنظر 
والاستدلالی وآخبروهم مع ذلك من تفاصیل الغیب بما یعجزون عن معرفته بمجرد 
نظرهم واستدلالهم . ولیس تعلیم الا نبیاء չե»...‏ الله علیهم ۔ مقصورا علی مجرد 
الخبر كما یظنه کثیر من النظار. بل هم بینوا من البراهین العقلية التي بها تعلم العلوم 


۷۲ 


الإلهية ما لا يوجد عند هؤلاء البتة. فتعليمهم ‏ صلوات الله عليهم - جامع للأدلة 
العقلية والسمعية جميعاً بخلاف الذين خالفوهم فإ تعليمهم غير مفيد لاله 
والسمعية مع ما في نفوسهم من الكبر الذي ما هم «աե‏ كما قال تعالی : րթ‏ 
لذین ییون في ايت اف 24 سان اتهم إن في صُدُورِهِم لا کر سا هم يِه 
Նան‏ بالله Հյ‏ هو Օզի աի‏ وقال : 2.1 يُجَادِلُونَ في آینت الله بغیر 
չե‏ هم کر ե‏ ند մը‏ آمشوا گذبك Է:‏ لله على كل قلب 758 
جَبَا رہ . وقال تعالی նֆ:‏ جاءنَهُمْ Հան ՎԼ‏ فرخوا «եչ» ւա‏ 
وحاق بهم Ն‏ کانوا به یستهرغون). ومثل هذا کثیر في فی القرآن. وقد بسطنا القول 
فيه في «بيان 5: تعارض الشرع والعقل»*). 
بناء جعلهم علومهم ثلاثة آنواع 

ولهذا لما كانوا يتصوّرون في أذهانهم ما یظنون وجوده في الخارج جعلوا 
علومهم ثلاثة آنواع . آدناها عندهم «الطبيعي »۰ وهو ما لا يتجرد عن նեյ‏ لا في 
الذهن ولا في Ավ‏ وهو الکلام في «الجسم» وأحکامه وأقسامه. وأوسطها 
«الرياضي »۰ وهو ما يتجرد عن المادة في الذهن لا في الخارج» مثل غلم الحساب 
والهندسة. فانه ۱ یوجد في الخارج ذو مقدار إل و ضا0 ولکن يجرد المقدار في 
اللفس وآعلاها عندهم ما یسمونه «علم ما بعد الطبيعة» باعتبار الاستدلال العلمي ء 
وما قبل الطبيعة باعتبار الوجود العيني ؛ وقد يسمّونه العلم الإلهي»» ويسمونه «الفلسفة 


.۵1 / ٠٤ المژمن‎ )۱( 

.۳۵ | ٥٤ المومن‎ )۲( 

5) المؤمن 4۰ / ۸۳. 

)٤(‏ «بیان درء تعارضص الشرع والعقل»: هو الذي سماه ب «کتاب تعارض العقل والنقل». . ویسمی 
Նալ‏ «بیان موافقة صریح العقل لصحیح النقل»› ولا فرق بینھماء إذ «درء التعارض» يحدث 
«الموافقة». قال في «کشف الظنون»: «درء التعارض» في مجلدات للشیخ ابن تيمية . وأما 
بسط قول المصنف فیما ذكر ههنا من محاولة أهل الكلام والفلسفة معارضة القطرة وتعليم 
الرسل وكون تعليمهم جامعاً فهو عين موضوع الکتاب . فذکر ولا نص قانونهم الفاسد بقولهم : 
«إذا تعارضت الأدلّة السمعية Ել: «ճամ‏ آن یجمع بینهماء وهو محال لانه جمع بين 
النقیضینء > إلخ»» ثم رده را նլ ԱՆ‏ من ثمانية عشر وجهأء وبسطه في نحو ۲۰۰ صفحة 
(ص 4۱ - ۰۱۹۷ ج١)ء‏ فمزّق قانونهم الفاسد الذي سبّب فساد فطر خلق كثير من هذه الأمة 
كل ممرّق» وقزر عظمة نصوص الأنبياء في النفوس أبلغ تقرير. 


۷۳ 


الأولى» و«الحكمة العليا»» وهو ما تجرد عن المادة في الذهن والخارج. 

وإذا تأمل الخبير بالحقائه ق کلامهم فی هذه(۱ ֆե‏ الأنواع لم یجد عندهم علماً 
بمعلومات موجودة في الخارج إلا القسم الذي پسمونه «الطبيعي» وما يتبعه من 
«الرياضي» ՆԽ.‏ «الرياضي» المجرد ف الذهن فهو الحكم بمقادير ذهنية لا وجود لها 
في الخارج . والذي سموه «علم ما بعد الطبيعة»» وهو ما جردوه عن المادة في الذهن 
والخارج: թյ‏ دير لم یوجد فيه علم بمعلوم موجود في الخارج» նչն‏ تصوروا ۳۳ 
مقدرة ذ في أذهانهم لا حقيقة لها في اھر ولهذا کان منتهى نظرهم وآخر فلسفتھم 
وحکمتهم هو «الوجود المطلق الكلي» أو المشروط يسلب جميع الأمور الوجودية . 

فموضوع العلم الالهي الناظر في «الوجود» ولواحقه هو «الوجود الكلي» 
المنقسم إلى جوهر وعرض. وعلة ومعلول وقدیم وحادث. وهذا لا وجود له في 
الخارج؛ وإنما يوجد في الذهن. وهو «العلم الأعلى» عندهم . . فهذا العلم الاعلی 
مقدر في الذهن . والعلي الأعلى الموجود في الخارج هو الله الذي لا Հ «լ‏ هو 
الذي أنزل قوله: ب سبح اسم ربك آلاغلی չյա‏ خلق فسوی » وَالَذِي در فهتی 

٭ وَالَّذِي յ Է‏ * فَجَعَلَهُ عُنَاءاً آخوی 4( . 


Բջ‏ «واجب الوجود» الذي یئبتو: نف են‏ أن یجعلوہ وخردا ا عن کل قيد 
ثبوتي وعدمي. Ել‏ أن یقولوا: E‏ السلبية دون الثبوتية. كقول ابن سینا 
وأمثاله . وهذا إنما يوجد في الذهن لا في الخارج .و م ثبو مرجد اي ل 
یوصف بشيء من الأمور Ռո‏ آو لا من الشوتية ولا السلبية. بل أي موجود حقير 
فرضته کان ԵՔ:‏ من هذا الذي لا یوصف بشي ء 122 فانه قد شارك (۳۱۲) ذلك 
الموجود الحقیر في تھی «الوجود» ولم يمتز عنه إلا بوصفب عدمي ۰ وذلك الموجود 
الحقیر امتاز عنه بأمر وجودي . والوجود خير من العدم» فكان ما امتاز به ذلك الموجود 
الحقير خيراً مما ميزوا به «واجب الوجود» بزعمهم . . وقد بسط هذا في موضع آخحن 

ين آن ما کہ ویجعلونه این الوجود» هو ممتنع الوجود. ولکن یفرضص في 

والمقصود هنا آنهم کثیراً ما یذعون في المطالب البرهانية من الأمور العقلية ما 
یکونوا قد قذروہ في أذهانهم , ویقولون : : نحن نتکلّم في الأمور الكلية والعقلیات 


(۱) الاعلی ۸۷ / ۱ -۵. 


Հ 


المحضة . وإذا ذکر لهم شيء قالوا : نتكلّم فیما هو أعمّ من ذلكء وفي «الحقيقة من 
حيث هي هي »۰ ونحو هذه العبارات. فیطالبون بتحقیق ما ذکروه في الخارج» ویقال 
«بیئوا هذاء أي شيء هو؟» فهنالك يظهر جهلهي ծԵ‏ ما يقولونه هو أمر مقدّر في 
الأذهان» لا حقیقة له في الأعيان . وهذا مثل أن يقال هم «اذكروا مشال ذلك»» 
والمثال أمر جزئي . . فإذا عجزوا عن التمثيل وقالوا «نحن تكلم في الأمور الکلیة» 
فاعلم آنهم یتکلمون بلا علم» وفيما لا يعلمون أن له معلوماً في الخارجء بل فیما 
لیس له معلوم في الخارج وفيما قل يمتنع أن یکون له معلوم في الخارج. وال 
فالعلم ہالأمور الموجودة إذا کان کل کان له معلومات ثابتة في الخارج . 

ولفظ «الكلي» يريدون به «ما لا یمنع تصوره من وقوع الشركة فیه) . ثم قد 
يكون ممتنعاً في رت با كشريك الباري . وقد یکون ՄԱՐ‏ وانما (۳۱۳) «յ‏ 
الذهن كما يقدّر 122« وهذا تمثيل أرسطو. 

وقد يكون موجوداً في الخارج لكن لا يقبل الشركة» وقد يمكن وقوع الشركة 
فيه ولم تقع . وهم لون هذا باسم «الاله» ودالشمس»؛ ویجعلون مسمَی هذا ՎԱՏ‏ 
یمنع تصوره من وقوع الشركة فيه › وانما امتنعت الشركة فيه لسبب خارجي فانحصر 
نوعه في شخصه. لا لمجرد تصور معناہ ؛ وهذا مشهور بینهم . 

وان يصح هذا إذا کان لفظ «الإله» ولفظ «الشمس» اسم جنس بحیث لا 
یقصد به «الشمس المعيّنة» ولا «الإله المعین المعروف» ե.‏ «الكلي» عندهم مثل 
«اسم الجنس» في اصطلاح النحاق هو ما علّق على الشيء وعلی کل ما آشبهد. 
والناس لا یقصدون بلفظ «الشمس» Հյ‏ «الشمس المعینة»» واللام فيها لتعريف 
العهد لا للجنس. كما قال تعالی : »12 خَلَقَ الیل وَالنْهارَ والشمس յ‏ 
کل في 11« օգու‏ فسمّی «الشمس» و«القمر» هنا جزئي »+ لا کي بخلاف 
لفظ «الکوکب» ورالنجم» ونحو ذلك» فانه كلي . وكذلك اسم «الاله» عند المسلمین 
نما يريدون به «إلههم». وهو «الله» لا اله ال ւջ»‏ 


وعلی هذا فليس هذا ولا هذا کلیاً مشتر > بل نفس تصور معناه یمنم من وقوع 
الشركة فيه. فهو معین مختص» وهو الذي يسمونه «الجزئي»؛ ليس مطلقا مشتركاء 
وهو الذي يسمونه «الكلي» . 


.۳۳ / ۲۱ الأنبياء‎ )١( 


وکان الخشرو Ի‏ من أعيانهم وأعيان أصحاب الرازي . وکان یقول: « 
عثرنا إلا على هذه الكليات». وکان قد وقع في حيرة وشن حتى كان يقول: 00 
ما آدري ما أعتقد ան‏ ما أدري ما أعتقدء۔ 
الاستدلال بالکلیات على آفرادها استدلال بالخفي على الجلي 
والمقصود 51 الذي يدعونه من الکلیات هو ذا كان علماً فهو مما یعرف 
ب «قياس )8( «թա‏ لا يقف على القياس المنطقي الشمولي اص بل ها 
يعون توقفه على هذا القياس تعلم آفراده التي پستدل علیها بدونٍ هذا القياس؛ 
ԱԻ‏ آیسر وأسهل . فيكون الاستدلال عليها بالقياس الذي يسمونه «البرهاني» 
استدلالا على الأجلى بالأخفى . 
وإذا قيل: فالبرهان يفيد فضية كلية» قیل: آما البرهان الذي يستحق اسم 
البرهان عندهم وهو ما کان ն.‏ من المقدمات اليقينية المحضة الواجب قبولها التي 
يمتنع نقیضهاء > فانها بهذه المنزلة. ما ما لا یکون كذلك» بل یکون Աչ‏ من القضایا 
التجريبية العادیة. کالقضایا الطبیعیة والطبیة» والنحوية» ونحو ذلك. فهذه كثيراً ما 
تکون منتقضة. ولا یجزم العقل بامتناع انتقاضها الا بشروط. ծր‏ العادیات يجوز 
انتقاضها. والقضية الكلية թյ‏ جاز انتقاضها لم یکن عندهم مادة للبرهان بل للجدل 
والخطابه . 
فان قیل: وأنتم تجزمون بمراد المتکلم بکلامه في غالب المواضعء كما 
تجزمون بمراد الرسول. ومراد علماء الشرع» والطب. والنحو؛ والعلم باللغات ձե.»‏ 
على القضایا العادیةء قیل : الجزم بمراد الشخص المعين ليس هو قضية 115« بل هو 
علم بمراد شخص معین . Ն‏ وان كاد علع بلقت وعادته مو سا یعس على عم 
بمراده فلا بد مع ذلك من علم یختص به یعرف أنه إنما تکلمه بتلك العادة ليفهمنا 
مراده. وحینثذ» فليس هذا مما نحن فيه. ولهذا لا نستدل على هذا بمجرد ما ذکروه 
من برهانهم . 


(۱) الخسرو شاهي : نسبة إلى «خسر وشاه» قرية بمرو» هو شمس الدین أبو محمد عبد الحمید بن 
سے ابن عمرويه بن یوسف بن خلیل بن عبد اللہ بن یوسف التبريزي الشافعي » العلامة 
انمتکلم . ՆՀ‏ الکلام عن الإمام فخر الدین الرازي فبرع 43« وتفنن في علوم متعدّدة منها 
القلسفت ودرس وناظر . اعتصر «المهّب» في الفقهء و«الشفاء» لابن سیناء وله إشكالاات 
ولیرادات جيدة. توفي سنة 10۲ ه بدمشق - شذرات الذهب. 
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وهم يعيبون في صناعة «الحدّ» أن یعرف الجلي «ժան‏ وهذا في صناعة 
«البرهان» أشدٌ ծն. Լ»‏ «البرهان» لا يراد به إل بيان المدلول عليه وتعريفه وكشفه 
وإيضاحه. فإذا كان هو أوضح وأظهر كان هذا ՆՆ‏ للجلی بالخفی . وأما «الحدّ» 
فالصواب أن المراد به التمييز بينه وبين المحدود, لا تعريف الماهية. وإذا كان 
مطلوبه هو التمییز د یکون سو وقد یکون آجلی . 


ومع هذا فلما کان الجلاء والخفاء من الأمور النسبية فقد ينتفع بالدلیل الخقي 
والحد الخفي بعض الناس. وکثیر من الناس إذا ذکر له الواضح لم یعباً به» وقد لا 
پسلمه حتی یذکر له دلیل مستلزم ثبوته. «Հեա ար‏ . وکذلك إذا ذکر له حد یمیزه. 
وهذا في الغالب یکون من معاند أو ممن تعوّدت نفسه آنها لا تعلم الا ما تعنت 
عليه وفکرت 44« وانتقلت فيه من مقدمة إلى مقدمة. ծն‏ العادة طبيعة ثانية. فكثير 
ممن تعود البحث والنظر صارت عادة نفسه كالطبيعة له > لا یعرف ولا يقبل ولا يسلم 
إلا ما حصل له بعد بحث ونظرء بل وجدل ومنع ومعارضة. فحینئٍ یعرف به ويقبله 
ویسلمی ون كان عند أكثر الناس من الأمور (۳۱۵) الواضحة البينة التي لا تحتاج إلى 
بحث ونظر. فالطریق الطويلة والمقدمات الخفية التي یذکرها كثير من النظار تنفع 
لمثل هؤلاء في النظرء وتنفع في المناظرة لقطع المعاند وتبکیت الجاحد. 

նյ ծն‏ آمر یعرض لكثير من النفوس. وهي جحد الحق. وهي لفظة 
معربة من الیونانیةء أصلها «سوفسطياء». أي (حکمة مموهة) . فلما عبت قيل 
«سفسّطة) . 

وأما ما يذكره طائفة من أهل الكلام وناقلي المقالات أن في الناس رجل يقال له . 
«سوفسطا» وأنه وأصحابه ینکرون جميع الحقائق والعلوم» فهذا յեն‏ لا حقيقة له. 
ولا یتصور أن يعيش أحد من بني آدم؛ بل ولا من البهاني, مح جحد جمیع الحقائق 
والشعور بها . فإ الإنسان مدني بالطیع» قلا بك أن يعرف يعض الاس بعصا . ویعرف 
الانسان جوعه وشبعه وعطشه وريه ولذته وألمه» ويميز بين ما يأكله وما لا «ՀՏՆ‏ 
وما يلبسه وما لا یلبسه وبين مسکنه ومسکن جاره» وبين اللیل والنهار وغیر ذلك من 
الأمور التي هي ضرورية في الحياة. 

وکذلك ما یذکرونه أن في السمَيية١)‏ قوم ینکرون من العلوم ما سوی 


)1( السمنیة: قال الفيومي في «المصباح المنیر»: والسمنية فرقة تعبد الأصنام» وتقول بالتناسخ » = 
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«الحسّيات» حتی ینکروا «المتواترات» غلط على القوم . فانهم آنکروا وجود ما لا 
يمكن الإحساس بھ لم ԽՏ»‏ وجود ما لا یحسونه هم به . وقد ذکر الامام أحمد 

مناظرتهم (TID‏ للجهم بن صَفُوان( «Ը‏ وهي تقتضي ذلك . Հ,‏ فهؤلاء من عقلاء 
الهند وحکمائهم. وان کانوا مشرکین یعبدون الأصنام . فلا یتصور أن آحدهم ينكر ما 
كان قبل مولده. فلا ینکر وجود البلاد. والأنهان والجبال والدورء التي لم یرها؛ ولا 
ینکر وجود کل إنسان أو بهيمة لم يرها. فان هذا لیس عليه أحد من بني آدم. بل 
مہ ہہ آن ما شاهدوه علموه بالمشاهدة» وما غاب عنهم علموه 
بالأخبار. فلا یتصور أن ن کل طائفة من الطوائف تتفق على جحد جنس الأخبار. 


ولکن قد تعرض السفسطة لبعض الطوائف ولبعض الأشخاص في بعض 
المعارف . فان آمراض القلوب کأمراض الأجسام . فکما آنها لیس في الوجود أمة ولا 
شخص یمرض بکل مرض. فليس فیهم من هو جاهل بکل شيء Վան)‏ الاعتقاد في 
کل شيعن وفاسد القصد في كل شيء. بل قد یوجد فیهم من هو مریض ببعض 
الأمراض» بل قد یوجد بعض الطواتف یکثر فیهم بعض الأمراض . وهؤلاء المرضی 


ը‏ وتنکر حصول العلم بالأخبار . قيل : نسبة إلى مت بلدة من الهند على غير قياس اهب. 

Ը)‏ الجهم بن صفوان: هو مولی بني راسب. ویکنی بأبي محرز. هو الذي نسبت إليه الفرقة 
«الجهمية». کان Ն-ն‏ عن الجعد بن درهم. نقل الحافظ ابن حجر في «فتح الباري» قول 
الأستاذ أبي منصور عبد القاهر ابن طاهر البغدادي في کتابه «الفرق بین الفرق» : والجهمية آتباع 
جهم بن صفوان الذي قال بالاجبار والاضطرار إلى الأعمال. وقال: لا فعل لأحد غير الله 
تعالی ء وإنما ينسب الفعل إلى العبد مجازاً من غير أن يكون فاعلا أو مستطیعاً لشيء . وزعم أن 
علم الله حادت ւ‏ وامتنع عن وصف الله تعالى بأنه «شي 1۶ أو մեր‏ أو «عالم» أو امريد حتی 
قال : لا أصفه بوصف يجوز اطلاقه على غیره. قال : ան «ՆՍ‏ «خالق» وامحی » و«مميت» 
وهموحده - بفتح المهملة الثقيلة ՅՑ.‏ هذه الأوصاف خاصة به . . وزعم آن کلام الله حادث؛ ولم 
يسم الله متکلما به . قال : وکان جهم يحمل السلاح «տայ‏ وخرج مع الحرث بن سریج لما 
قام على نصر بن سيار» عامل بني أمية بخراسان. فآل آمره إلى أن قتله سلم بن أحوزء وکان 
صاحب شرطة نصر - اھ, وعن خلف بن سليمان البلخي > قال : كان الجهم من أهل الكوفةء 
وکان فصيحاً. ولم يكن له نفاذ في العلم . . فلقیه قوم من الزنادقة فقالوا له : صف لنا ربك الذي 
تعبده» . فلخل Համ‏ لا یخرج مدق ثم خرج فقال: «هو هذا الهواء مع کل شيء» . وآورد. 
الامام البخاري ՍԱ‏ كثيرة عن السلف في تكفير جهم . ԲԱԼԱՆ»‏ سر ریا 
۸ ھ. وعن خلاد الطفاوي : بلغ سلم بن أحوز - وکان على شرطة خراسان - - أن جهم بن 
صفوان ینکر أن الله كلم موسى Նո‏ فقتله . وزاد الطبري أن سلماً قال لجهم : «لو كنت في 
بطني لشققته حتى «ՀԱՅԻ‏ فقتله - مأخوذ عن ՀՅ‏ الباري» ملخصاً . وأوردناه ببعض التفصيل 
لكثرة ما ورد من رد المصنف على هذه الفرقة الضالّة المضلةء وشناعة آرائهاالفاسدة. وعظم 
الضرر منها للأمة. 


۷۸ 


لا ینتفعون بالاغذية الفطریةء بل یحتاجون إلى علاج وأدوية تناسب مزاجهم . 
وكذلك من كان به سفسطة ومرضت فطرته في بعض المعارف لا یستعمل معه 
الأدلة النظرية: بل یستعمل معه نوع من العلاج والأدوية. فقد تکون الحدود والأدلّة 
2 تحوجه إلی (۳۱۷) النظر والفكر إذا تصورها مقدمة مقدمة مما یزیل سفسطعه 
وتحوجه إلى الاعتراف بالحق. وهذا بمنزلة من يغلط في الحساب. والحساب لا 
يحتمل وجهین . وقد يكون «են‏ ظاهراً وهو لا یعرفه أو لا يعترف به. فيسلك معه 
طریق طویل یعرف بها الحق. ويقال له «أخذت کذا وأخذت كذاء فصار کذا؛ 
وأحذت کذا وأخذت کذاء فصار کذا». 
وكذلك المناظر . قد تضرب له الأمثالء ծն‏ المثال يكشف الحال حتى في 
جو وو می . وقد تستسلف معه անան)‏ ولا فقد يجحد إذا عرف 
نه يلزمه الاعتراف ہما ینکره. وهي طريقة المتقدمين من نظار المسلمين وقدماء 
فى المناظرة. یکون المستدل هو السائل. لا المعترص. فیستسلفب 
المقدمات» ویقول ա‏ تقول فى «ՍՏ‏ وفی کذا؟» أو یقول «لیبین کذا وکذام مقدمة 
مقدمة» فإذا اعترف بتلك المقدمات بين ما تستلزمه من النتائج المطلوبة. 
فیجب الفرق بين ما تقف معرفة الحق عليه وتحتاج إليه وبين ما یعرف الحق 
بدونه» .ولکن قد یزال به بعض الأمراض ویقطع به بعض المعاندین والله سبحانه 
آعلم 
وکثیر من النظار يسلك في معرفة المطلوب طریقاً یقولون لا طریق ال هو 
وكذلك في «الحدود» . وقد تکون تلك الطریق فاسدت وقد تکون صحيحة» ولکن 
للناس طرق أخرى . كما قد يقوله كثير منهم في معرفة الصانع أو معرفة صدق رسوله 
وان لا طرق إليها إلا هذه الطريق)» نو یی سم بد 
رکتاب الآراء والدیانات» աջն‏ 
وکنت قد علقت الکلام على أهل المنطق في مجلس واحد بسرعة لسبب اقتضی 
ذلك . ۰ ثم بعد مدة نظرت في (کتاب الآراء والدیانات» لا محمد الحسن بن موسی 
թայ‏ (۲۱ ؟ء فرآیته قد ذکر نحو هذا المعنی عمن تقدم من متكلّمي المسلمین . տն‏ 
(۱) التوبختي : هو آبو محمد الحسن بن موسی النوبختي البغدادي الشيعي من علماء الامامية» 
توفي بعد سنة ۰ هاء كما ذکره صاحب «ایضاح المکنون في الذیل على کشف الظنون»ء 
وذکر له کتاب «الاعتبار والتمييز والانتصارہء و«الرد على أهل المنطق» و«الرد على فرق الشيعة 


ما عدا الامامية». ولعل هذا هو الذي طبع باستنبول Ճա‏ ۱۹۳۱ء باسم «فرق الشیعة». وذکر 
كتباً غیرها في الردود . وقال ابن الندیم : : وله من الکتب «کتاب الآراء والدیانات» ولم یتمه . 


۷۹ 


ذکر کلام أرسطو في المنطق مختصرا). 
اختلاف الفلاسفة فیما بینهم 


وأرسطو هو المعلم(۳۱۸) الأول لأصحاب هذه التعالیم الذین یسمون 
«المشائین» . - وهم أصعحاب هذا المنطق اليوناني الذي وضعه أرسطوء وما یتبعه من 
الطبيعي والالهي ծե.‏ الفلاسفة لیسوا أمة واحدة لها مقالة في العلم الا لهي والطبيعي 
وغيرهماء بل هم أصناف متفرقون» وبينهم من التفرق والاختلاف ما لا یحصیه إلا 
الله أعظم مما بين الملّة الواحدة كاليهود والنصارى أضعافاً مضاعفة. 


كلما كان القوم عن اتباع الرسل أبعد كان اختلافهم أكثر 

فإن القوم كلما بعدوا عن اتباع الرسل والكتب المنزّلة كان أعظم في تفرقهم 
واختلافهم . فإنهم يكونوا أضل» كما في الحدیث الذي رواه الترمذي عن أبي (ենէ‏ 

عن النبي پل أنه قال: «ما ضل قوم بعد هدی کانوا عليه إلآ آوتوا الحدل»» Աա‏ 
قوله تعالى : : ما ضربوه لك الا Հա‏ بل هُمْ قوم حصِمُونَ074 إذ لا يحكم بين 
الناس فیما تنازعوا فيه الا كتاب منزل «թթ‏ مرسل» كما قال تعالی :56 ۵ ا 
ա-ն‏ 23« اله 65 رین յոթ‏ وال مهم الدب بالق (եա‏ بن 
الناس يما اختلفوا فيو وما اختلّت فيه إلا لین وتا من بعد ما جَاعتهُم Ազ այա‏ 


مهو كع 


بینهم فَهَدَى 1 الّذينَ آمَنُوا لِمَا اخْتَلَفُوا Հաա‏ دنه والله بهدي من يشاءُ إلى 
صراط مستقیم 04 . 

ولهذا قال تعالی : ییا շամ‏ منوا یا ویو لول وأذلي لاف 
منکم فَإِنْ 2258 في شیء فردوه ای اللہ وَالرسُولٍ إن کنتم تَؤْمِنُونَ اله والْیوم الاخر 
ذلك خير وَأَحَسَن تأویلایه 9). وقد آنزل مع رسله الکتاب والمیزان» كما (۳۱۹) قال 
تعالی : لق رسلا رسلت یشب կամե‏ اكب والمیزن لوغ لاس աակ‏ 


یه յ‏ رو ار و و 


ول الْحَدِيدَ فيه باس Ցայ ւե‏ لاس لیم 41 مَنْ ՎաՀան‏ لغب ان 


)1( سیعود المصتف إلى کلام النوبختي بعد بحث طويل في اختلاف الفلاسفة وغیرهم على سبیل 
الاستطراد» وستعلم له علامة بعنوانه هنالك . 

(۲) الزخرف 17 / ۵۸. 

05 البترة ۲ / ۲۱۳. 

.۵٩ |  ءاسنلا‎ )٤( 


اله قوي عَزِيرُ74©. وقال: اله 721211 01« Յան‏ والمیران04). 

و«المیزان» قال كثير من المفسرین : هو «العدل» . وقال بعضهم : مت 
الأمورء وهو ما به یعرف العدل. وکذلك قالوا في قوله : «والسماء ء رفعها ووضع 
لمیر ان )۳۱۹ . الأمثال المضروبة والأقيسة العقلية التي تجمع بين میات وتفرق 
بين المختلفات. وإذا أطلق لفظ «الکتاب» كما في قوله : եֆ‏ معهم الَکتب 
بالق لیخ ب بین ن التاس فیما الوا فیه »0 دخل فيه الميزان. 4199 تعالى بین 
في «ԵՏ‏ من الأمثال المضروبة والمقاییس العقلية ما یعرف به الحق والباطل . 

وهذا کلفظ «الحکمةه, تارة يقرن ب «الكتاب» كما في قوله: (աղ շեֆ‏ 
عَلَيْكَ الكتنبّ ,425 նյ‏ يفرد «الکتاب» کقوله : 4120Թ‏ 311 أَنّْلَ 
على عَبْدِهِ الکتشب6».() وإذا آفرد دخلت «الحكمة» في معناه. وکذلك في لفظ 
«القرآن» و«الإيمان». قال تعالی : «وكذلك أوحینا «Այ‏ زا من أمرنا ما گنت 
չն‏ ما اتب ولا الإيِمانُ وَلکِن նց Հ‏ هدي به من تاه بن عاونا Հեր‏ 
هدي إلى صِرَاطٍ مستقيم, 28( . وإذا آفرد لفظ «القرآن» فهويدل على «الایمان»» كما أن 
«الایمان» يدل على «Ժան‏ فهما متلازمان. նայ‏ إن شاء الله الكلام (۳۲۰) على 
هذا. 

وقد آمر الله بالجماعة والائتلاف» ونهی عن الفرقة وان فقال ی 
واختصموا کل الله ՄՍԻ»‏ ۶ تفر قوا که( وقال تعالی 7 ե‏ فرقوا دینهم 
ՆՀ: անշ‏ لت ینم في Օգտ‏ وقال: ولا 6 كَالّذِينَ 224 الوا 
واختلَُوا من بعد ما جَاءَهُم Փա‏ 0 . وقد آخبر أن أهل الرحمة لا یختلفون . 
فقال تعالی : ولا يزَالُونَ مُخْتَلِفِينَ * الا من 222 رَبك 00. 


(۱) الحدید ۰۷ / ۲۵ . (۲) الشوری ۲: / ۱۷. 
(۲) الرحمن ۰۷/۵۵ )٤(‏ البقرة ۲/ ۰۲۱۳ 

(ه) النساء ٤‏ / ۰۱۱۳ و الكهف ۱۸ ١‏ 

(۷) الشوری 1۲/ ۵۲. (۸) آل عمران ۳ / ۱۰۳ . 
)٩(‏ الأنعام ٠١۹ / ٦‏ . (۱۰) آل عمران ۳ / ۰۱۰۵ 


۰۱۱۹ ۱۱۸ / ۱۱ هود‎ ՈՍ 


۸۱ 


ولهذا یوجد آتبع الناس للرسول آقلهم اختلافاء کأهل الحدیث والسنة فانهم 
أقل اختلاقاً من جمیع الطوائف . ثم من كان إليهم آقرب من جمیع الطوائف المنتسبة 
إلى السئة كانوا أقل | احتلافاً. قأما من بعد من السنة » كالمعتزلة ات فتجدهم 
أكثر الطوائف اختلافا . 

كثرة اختلاف الفلاسفة 

وأما اختلاف الفلاسفة فلا يحصره أحد. وقد ذكر أبو الحسن الأشعري في 
(کتاب المقالات : مقالات غير الاسلامیین»(۱) عنهم من المقالات ما لم يذكره 
الفارابي. وابن سيناء وأمثالهما. وكذلك القاضي أبو بكر بن الطيب في «كتاب 
الدقائق» الذي رد فيه على الفلاسفة والمنجمینء ورجح فيه منطق المتكلمين من 
العرب على منطق اليونان. وكذلك متكلمة المعتزلة والشيعة وغيرهم في رذهم على 
الفلاسفة ذكروا آنواعا من المقالات وردودها. 

ولكن مذهب الفلاسفة الذي نصره الفارابي وابن سينا وأمشالهماء 
کالسهروردي() المقتول على «այ‏ وكأبي بكر بن الصائغخ(۲۳» وابن رشد الحفید؛ 


(۱) «مقالات غير الاسلامیین» : لعله کتاب «جمل المقالات». قال الأشعري في بعض کتبه : ան:‏ 
ՆԵՏ‏ في جمل مقالات الملحدین وجمل آقاویل الموحدین سمیناه کتاب «جمل المقالات». 
وهو غير کتاب «٠‏ «مقالات الاسلامیین» له أيضاً الذي یذکره المصنف ویورد من عباراته والذي قد 
طبع طبعاً متقناً باستانبول سنة ۱۹۲۹ - ١7م‏ في جزئین. صفحاته ۱ باعتناء المستشرق 
الألماني ھ-. ريترء بعنوان «مقالات الإسلاميين واختلاف المصلین» . 

(Օ‏ السهروردي : عليه حاشية بهامش الآاصل بخط غير واضح › وفيها بعض بياضات كما تری. 
وهذا صورتها تقريباً مع ما فيها من الخلل: صاحب «حكمة الإشراق» التي يذكر أنها حکمة 
الا شراقیین من حکماء 07 وأهل بابل « ومن وافقهم من حکماء اليونان التي يقرون فيها فنون 
التناسخ وقبائح الأضاليل . ويذكر ذلك عن آغاثا دیمون وبجعله نبیا بمجرد دعواه. وقد یسمیه 
«بيمبر شیث». ويذكر ذلك عن انبادقلس. وفیثاغورس. وسقراط . وأفلاطون وعزاه النصاری 
)45( زرادشت» وصرح بنبوته. وما أثبته في ذلك الکتاب من الأمور المتشملة على أجناس 
الأضاليل تنمى عن حصرنا لها. وهذا الكتاب عندهم جليل المقدار جداًء وَإِنّما اشتمل بعد 
هذا على خلاف المؤلّف لطريقة المشائين في فنون من حكمتهم . وربما نبه على آمور لازمة 
للقوم توذن بقرب مطلوب لهم . . . یبیّن أن ما رآه أولى مما ն‏ من وضعهم . كما ذكر في أن 
بطريقهم للشكل الرابع كان لبعده عن الوقف (كذا) قال: والذي. . . فيه من الرد إلى الأول Ել‏ 
بالقلب أو بالخلف هو بعینه واقع في الثاني والثالث. وذکر أن الثاني لم یشتمل إلا على السالب 
الکلي والجزئي فقد اشتمل علیهما الأوّل. وکذلك الثالث إِنْما اشتمل علی الجزئي سا 
Սայ‏ إلى غير هذا ممّا رآه لازماً لهم . فمرة يصيب على آصولهم. ومرة یخطیء على ذلك . 
وکتابه شاهد علیه. وبالله تعالی التوفیق - اه. 

(۳) آبو بكر بن الصائغ : هو آبو بكر محمد بن باجة (بتشدید الجیم) التجيبي الأندلسي السرقسطي» ے 


۸۲ 


هو مذهب المشائین أتباع آرسطو صاحب المنطق. وهو الذي (۳۲۱) یذکره الغزالي 
في کتاب «مقاصد الفلاسفة»» وعليه 5 في «التهافت» . وهو الذي يذكره الرازی فی 
«الملخص» و«المباحث المشرقية). وید کره الامدي في «دفائق الحقائق » յն‏ 
الکنوز» وغير ذلك . 


وعلی طريقهم مشی ابو البرکات صاحب «المعتبره. لکن لم یقلدهم تقلید 
غیرہء بل اعتبر ما ذکروه بحسب نظره وعقله. وكذلك الرازي والآمدي یعترضان 
عليهم في كثير مما يذكرونه بحسب ما يسنح لهم . وابن سينا أيضاً قد یخالف الأولين 
في بعض ما ذكروه. ولهذا ذكر في كتابه المسمى ب «الشفاء» أن الحق الذي ثبت عنده 
ذكره في «الحکمة المشرقية»» والسهروردي 55 ما ثبت عنده فى «حكمة الإشراق»» 
والرازي في «المباحث المشرقية». ١‏ 


وأتباع أرسطو من الأولين أشهرهم ثلاثة: ہے فا 0۴9 والاسکندر 


- المعروف بابن الصائغ » الفيلسوف الشاعر المشهور. له تصانيف في الریاضیات. والمشطقء 
والهندسة» أربى فيها على المتقدّمين. توفي سنة ۵۳۳ ه. مسموما في باذنجان بمدينة فاس» 
قيل 4« كان يشارك الأطبّاء في صناعتهم» فحسدوه وقتلوه مسموماً. قال القفطي : «استوزره أبو 
بكر یحبی بن تاشفين مدّة عشرين سنةء. ولم نجد على طول البحث ملكا یسمّی «أيا بكر 
یحبی بن تاشفين». والذي يحتمل أله وزر لأمير المسلمين أبي الحسن علي بن يوسف بن 
تاشفین» صاحب المغرب. ثاني ملوك بني تاشفين المعروفين ب «الملثمين». كانت ولايته بعد 
وفاة أبيه يوسف بن تاشفين» مؤسّس الدولت سنة ۵۰0 ھ إلى أن توفي سنة ۵۳۷ ه بمراكش . 
وهو الذي جرت في زمنه فتنة محمد بن تومرت المهدي. ويؤيد ذلك ել‏ أبا نصر الفتح بن 
خاقان. صاحب «قلائد العقیان». قد ذكر أبا بكر بن الصائغ هذا في كتابه بسوء لسبب ما بينهما 
من المعاداة. وقد مات ابن خاقان مقتولا في مسكنه بفندق مدينة مراكش في صدر سنة ۵۲۹ ه 
على رواية الحافظ أبي الخطاب بن دحية, صاحب «المطرب من أشعار أهل المغرب». وقد 
ذكروا أنّ قتله كان بإشارة الملك علي بن يوسف تاشفین الذي قلنا أن ابن الصائغ قد وزر له. 
وكان تاليف «قلائد العقيان» باسم أخي الملك. إبراهيم بن يوسف بن تاشفين» وقد ذكره في 
خطبة الكتاب. فإذا تأمّلنا هذه الحوادث بمجموعها ترجَح لدينا احتمال کون ابن الصائغ قد وزر 
لهذا الملك. «Ս‏ قد وقع تحريف في الاسم الذي ذكره القفطي . ما أحوال ابن تاشفين هذا 
فقد ذكرها ابن خلكان ضمن ترجمة «یوسف بن تاشفین» ترجمة مسهبة آیما إسهاب. 

(۱) برقلس : هو برقلس دیدوخس الأفلاطوني من أهل أطاطولة» وقيل من أهل اللاذقية. وهو القائل 
بالدهر الذي تجرد للرد عليه یحیی النحوي الفیلسوف بطرك الاسکندرية یکتاب کبیر» ستة عشر 
مقالةء صفه في ذلك. کان متکلماً عالماً بعلوم القوم. أحد المتصدرین فيهاء له تصانیف «ՀԵՏ‏ 


۸۳ 


الأفردیوسی ٢‏ وامسطیوس ۹ صاحب الشروح والترجمة . وإذا قال الرازي في ՀՏ‏ 
«اتفقت الفلاسفة». فهم هؤلاء. والا فالفلاسفة طواتف کثیرون» وبینهم اختلاف كثير 
في الطبيعيات. والالهیات وفي الهيئة اش وقد ذكروا أنه آول من Սն‏ منهم بقّدم 
العالم أرسطو. 

وقد ذكر محمد بن يوسف العامري؟ء وهو من المصنفین في مذاهبهم أن 
۳ دخلوا الشام» وأحذوا عن أتباع الأنبياء ‏ داود وسلیمان وأن فيثاغورس معلّم 
سقراط أخذ عن لقمان الحکیم» وسقراط هو معلم سی وأفلاطن معلم آرسطو. 


والمقصود هنا آن نظار المسلمین ما زالوا کے وت في الرد علیهم في المنطق 
وغير المنطق؛ ویبینون خطأهم فیما ذکروه في «الحد» ودالقیاس» جمیعاً . (۳۲۲) كما 
یبینون خطأهم في الإلهيّات وغیرھا۔ ولم یکن آحد من نظار المسلمین يلتفت إلى 
طريقتهم. « بل المعتزلة والأشعرية والكرامية والشيعة وسائر طوائف النظر كانوا يعيبونها 
ویثبتون فسادها. وأول من خط منطقهم بأصول المسلمين آبوحامد الخزالي . وتكلم 
فيه علماء المسلمین ہما يطول ذکره. 


کلام التُوبَحْتِي في الرد على المنطق 
وهذا الرد علیهم مذکور في کثیر من کتب آهل الکلام . لکن اتفق آني رأيت 


- في الحکمت منها کتاب «شرح آفلاطون أن النفس غير مائتة» ثلاث مقالات ۔ عن «أخبار 
الیحکماء» ولم یذکر زمانه . 

)١(‏ الاسکندر الأفرديوسي : أو الأفروديسي : أو الافروذيسي. ولد في آفروذیسا من کاریا في آواخر 
القرن الثاني للميلاد. فيلسوف مشاء یلقب ب «المفسّر» «գ‏ علق على անչ,‏ أرسطو كثيراً من 
الحواشي النفيسة. كانت شروحه يرغب فيها في الأيام الرومية وفي الملّة الإسلامية . f‏ 
جالینوس الطبیب وعاصره وناظره . وله من الکتب غير التفاسیر والتراجم «کتاب التفس» مقالت 
إلخ - عن «أخبار الحکماء» و«دائرة المعارف للبستاني» . 

)1( ثامسطيوس : کان فیلسوفاً «Ն:‏ بعد زمان جالینوس. فسّر كثيراً من كتب أرسطو طاليسء وله 
من الكتب «کتاب لیولیانس في التدبير» كتاب «الرسالة إلی لولیان الملك» ۔ عن «آخبار 
الحکماء». وقد 55 الشروح والتفاسیر التي نها ضمن Այ,‏ أرسطو في ترجمة ة آرسطو 
بالبسط . 

(۳) محمد بن یوسف العامري: هو أبو الحسن بن یوسف العامري : ذکر له في کشف الظنون کتاب 
دالآمد على الأبد» . وله کتاب Տալ‏ البشر من الجبر والقدر. و«التقرير لاوجه التقدیر» منه نسخة 
كتب سنة ٥۹۲‏ ه. لم يعرف تاريخ وفاته لكن الشهرستاني المتوفي ۸ھ ذکره فيمن ذکر من 
فلاسفة الاسلام في فى الملل «ՀՍ‏ فثبت آنه كان قبل ۵4۸ ه. 


۸٤ 


هذا Աէ լամ‏ في كلام ار . 48 بعد أن ذکر طريقة أرسطو في المنطق 
قال(١):‏ : 

وقد اعترض قوم من متكلمي أهل الاسلام على أوضاع المنطق هذه. 

وقالوا: أما قول صاحب المنطق Յի‏ القياس لا يبنى من مقدمة واحدة» فغاط . 
59 القائل إذا أراد ՏԵ‏ أن يدل على أن «الإنسان جوهر» فقال: մամ‏ على نفس 
الشيء المطلوب من غير تقدیم المقدمتین. وهو أن یقول: ծր‏ الدلیل على 8 
الإنسان جوهر أنه یقبل المتضادات في آزمان مختلفة» . ولیس یحتاج إلى مقدمة ثانيةء 
هي قول القائل : «إِن کل լին‏ للمتضادات في أزمان مختلفة فجوھرہ؛ 69 دلالته على 
ե‏ «كل قابل للمتضادات في «أزمان مختلفة فجوهر» هو نفس ما حولف فيه وأراد 
الدلالة عليه لان الخاص داخل في العام ؛ فعلى أنهما دل استغنی عن الاخر. وقد 
يستدل الانسان إذا شاهد الأثر على أن له راء والكتابة على أن لها «ԱՅ‏ من غير أن 
یحتاج في استدلاله على صحة ذلك (۳۲۳) إلى المقدمتین . قالوا: فنقول: انه لا بد 
من مقدّمتين» فإذا ذکرت |حداهما استغنی بمعرفة المخاطب بالأحری, فترك ذکرها 
لا 9« مستغن عنها. 

قلنا: لسنا نجد مقلمتین كليتين بستدل بهما على صحة نتيجة. لأن القائل إذا 
قال «الجوهر ل حي» و«الحيوة لکل إنسان» فتکون النتيجة أن «الجوهر لکل 
إنسان». فسواء في العقول قول القائل «الجوهر كل حي». وقوله «لكل إنسان». 

قلت : معنی ذلك آنا إذا قلنا «کل انسان حي ۷» وكل حي جوهر» كما یقولون 
«کل انسان حیوان» وکل حیوان جوهر آو جسم» فسواء فی العقول علمنا ն‏ 5 
إنسان جوهر أو جسم) وعلمنا Ժե‏ «کل حیوان جوهر հ‏ 00 . فمن علم Տ‏ «کل 
حیوان جوهره فقد علم Լալ‏ آن «کل إنسان جوهر». 

ومقصوده آنهم لا بجدون مقدّمتين أولیتین بدیهیتین یستدل بهما على شيء من 
موارد النزاع التي تحتاج إلى «البرهان». بل لا بد أن يكون إحداهما أو كلاهما غير 
بديهية. ومتی کت آنهما بدیهیتان فاحداهما تكفي كما ذکره من . المثال. وان قدرت 
إحداهما نظرية فهي التي يحتاج إلى بيانها. وإذا كانتا جميعاً نظريتين ين احتيج إلى 
تا Հաւ»‏ كما لو كانت ثلاث مقدّمات. وما يحتاج إلى «Ն‏ يستدل عليه؛ ثم 
یستدل به . وإنما یستدل إبتداءً بما هو بين بنفسه کالبدیهیات. 


(۱) آي في کتابه «الأراء والدیانات» . 


Ao 


قال: ولا یجدون في المطالب العلمية أن المطلوب یقف على լամա‏ بينتين 
بأنفسهما. بل إذا كان الأمر )17( کذلك كانت إحداهما كافية . 

قال : ونقول لهم : أرونا مقدّمتين أوليتين لا تحتاجان إلى برهان یتقامهما یستدل 
بهما على شيء مختلف فيه وتکون المقدمتان في العقول آولی بالقبول من النتيجة. 
فإذ کنتم لا تجدون ذلك بطل ما اذعیتموه. 

Ա ۳‏ 4 
آن یوجدیف فما آوجدنیه . 

قال : فما 553 أرسطو طالیس غير موجود ولا معروف. 

قال : ՆՍ‏ ما ذکره بعد ذلك من الشکلین الباقيين فهما غير مستعملین على ما 
بناهما عليه . وإذا ԵՏ‏ يصحان بقلب مقذماتهما حتی یعودا إلى الشکل الأول فالکلام 
حینئذ في الشکل الأول هو الکلام فیهما . 

وذکر كلاماً آخر هذا موضعه. ومقصوده أن سائر الأشكال ել‏ تنتج بالرد إلى 
الشکل الأولء إما بقیاس الخلف الذي یتضمن إثبات الشیء بابطال نقیضه Լլ,‏ 
بواسطة حکم نقیض القضية » أو عکسها المستوی. أو عکس نقیضها. فبیان الأشكال 
ونتاجها فيه كلفة ومشقة مع أنه لا حاجة إليها. فان الشکل الأول يمكن أن یستعمل فيه 
جميع المواد الثبوتية والسلبیةء الكلية والجزئيف وقد عرفت انتفاء فائدته. فانتفاء فائدة 
فروعه التي لا تفيد إلا بالرد إليه أولى وأحرى. 

والمقصود هنا أن هذه الأمة ‏ ولله الحمد ‏ لم يزل فيها من يتفطن لما في كلام 
أهل الباطل من الباطل ویرده. وهم لما هداهم الله به یتوافقون في قبول الحق 
(۳۲۵) ورد الباطل եՆ‏ ورواية. من غير تشاعر ولا تواطؤ. 

بطلان دعواهم أن النتائج النظرية تحتاج إلى مقدمتين 

وهذا الذي نبه عليه هؤلاء النظار یوافق ما կո‏ علیه . ծն‏ «القياس» مشتمل 
على مقدّمتين - صغرى وكبرى. فالكبرى هي العامة والصغری أخص منها. كما اذا 
فلت : «کل نبیذ خمر» و«کل خمر حرام». فان النبیذ المتنازع فيه آخص من الخمر 
والخمر آحص من الحرام . فالأول هو الحد الأصغرء والآخر هو الحد الا کر 
والأوسط المتکرر فیهما هو الحد الأوسط . وحاصل «القیاس» إدراج خاص تحت 
عام . 

ومعلوم آن من علم العام فقد علم شموله لأفراده . ولكن قل یعزب عنه دخول 


كم 


بعض الأفراد 43« ما لعزوب علمه بالعام ել,‏ لعزوب علمه بالخاص մենտ.‏ 
المنطقیون - ابن سینا وغیره - فیمن ظن أن هذه الدابّة تحمل. فیقال له են‏ تعلم أن 
هذه بغلة؟» فیقول «نعم». ժե,‏ له «أما تعلم أن البغلة لا تحمل؟» فحينئذ ز یتفطن 
لأنها لم تحمل. فهذا وان 73 بشيء كان غافلا عنه لم یستفد بذلك علم ما لم يكن 
يعلمه . فان لم یخطر بقلبه هذا لم یلزم من علمه بأنها بغلة آنها لا تحمل. 

لكن هذا قد لا يحتاج إلا إلى مقدمة واحدةء وهي التي يذكرها. «ն‏ إن كان 
يعلم أن هذه الدابة بغلة» ونسي 01 البغلة لا تحمل بحمل» وهو قد جهل أو نسي أنَّ 
هذه بغلف عرف بهذه وحدها. 

وقد تنازع في هذا الموضع طائفتان - ابن سينا ومن معه والرازي ومن معه . 
وسبب نزاعهما الاصل الفاسد الذي أخذوه تقليداً لأرسطو. فقال ابن سینا: لا بد مع 
المقدمتین من التفطن > لاندراج الخاص تحت العام . ومثله بهذا فقال : قد یکون 
الرجل يعلم أن هذه الدابة المعينة بغلة» ويعلم أن البغلة لا تحملء لکن يذهب عن 
دخول هذا Ը)‏ المعین تحت ذلك العام . فإذا تقطن لذلك حصل النتاج» وإلآ فلا. 

وقال الرازي : وهذا يقتضي أنه لا 1 من ثلاث مقدمات: مقدمة بأن يعلم أن 
هذه بغل ومقدمة أن البغلة لا تحمل» ومقدمة أن هذا يتناول هذا. واختار أنه لا 

يحتاج إلا إلى مقدّمتين : أن هذه ւա‏ 55 البغلة لا تحمل . وأنّه إذا کان غافلا عن 
هلاه الكلية لم یکن 5թ Վանկ: Ն‏ ضار عالماً بها լոն‏ بخيث تکون حاضرة 
ات ی یوید أن هذه البغلة لا تحمل. 


وفصل الخطاب آن اس وه إلى مقدمةء وإلى اثنتين» وإلى ثلاث 
والی آربع . فاصل الااضطراب دعواهم أن النتائج النظرية تحتاج إلی مقلمتین؛ 
وتكفي فیها مقدمتان . فجعلوا لا بد في کل مطلوب نظري من مقدمتین وادّعوا آنه 
يكفي في كل مطلوب نظري مقذمتان. وکلا الأمرین باطل . 

فالشخص المعین إذا رأى دابّة وظتها حاملا إن كان ممن [لم] یعلم آنها بغلة 
ولم یعلم آن رہ أو يعلم الأمرين ونسيهماء أو نسي آحدهما وجهل الاخر» 
فإنه یحتاج لى العلم بمقدّمتين ۔ وتذکر المنسي نوع من العلم . یحتاج إلى أن یعلم 
تھا بت Ն‏ مرا وان كان يعلم أن البغلة لا تحمل لکن لم 
يعرف أنها بغلة احتاج إلى مقدمة واحدة. فإذا قيل له «هده بغلةہء فاذا عرف أنها 
بغلة» وفي نفسه معلوم أن البغلة لا تحمل؛ ւ‏ علم أن هذه المعينة لا تحمل . وإن كان 
يعلم أن هذه بغلف وقد علم قديماً أن البغلة (۳۲۷) لا تحمل لکن عزب هذا العلم 


۸۷ 


عن ذهنه في هذا الوقت ونسیه. فهذا قد نسي علمه. والنسیان من آضداد العلمء թթ‏ 
کر تلم وک فاذا ذکر آن البغلة لا تحمل حصل له مقدمة واحدة. 

والعلم يحصل بالعلم بالدلیل لمن لم یکن عالماً به قط. ولمن یذکره بعد 
النسیان إذا کان قد علمه ثم نسیه .ولهذا قال سبحانه :«أفلم ینظر وا إلی السماء فوقهم 
كيف կտո:‏ وها وما لها من روج * والارض կան‏ وألقیشها فیها زواسي وأنبتنا 
ԿՅ‏ من کل روج بهیج ٭ تبْصرة وذِكْرَئ لكل عبدٍ منیب( فبین سبحانه أن آياته 
تبصرة وتذکرة. فالتبصرة بعد العمي » وهو الجهل ؛ والتذكرة بعد النسیان» وهو صد 
العلم . 

وهؤلاء لما تقلدوا قول من یقول |« لا بد من مقدّمتين وبهما يحصل النتاجء 
فرأى بعضهم أن المقدمتين معلومتان لهذا الظان أن هذه البغلة حامل مع عدم العلم . 
قال : فلا بد من التفطن . فيقال لە: ما ذكرته من التفظن هو الذي يحتاج إليه هذاء لا 
يحتاج إلى شيء من المقدّمات غير هذه. وهذا التفطن هو تذكر ما كان نسیه. وهو 
مقدمة واحدة . 
تحتاج ‏ )ا إلى هذه المقدمة فقطء ا وهذا دوم 
14:55 هذه بخلت ծն‏ یس روہ ئ آنها لا تحمل. 
تصور المدلول . թն‏ ارام ۳ وتصور لازم ذلك وهو نفي ا ها 
تصور նետ‏ نفیه عن هذه . Նն‏ مجرد الدلیل بدون تصور لزوم المدلول له فلا یحصل 
به العلم . واللوازم البين لزومها للدلیل تعلم بمجرد العلم به وبلزومها له ؛ واللوازم 
وهو الدلیل» والأخر لا یحتاج الیه . 

وقد تنازع النظار في العلم الحاصل بالدلیل : هل هو لزومه عن الدلیل لزوماً 
عادباً كما یقولونه فی الشبع مع الاکلء او توب عقلياً یسمی «التضمن» بحيث لا 
يمكن الانفكاك عنه كما یمتنع وجود العلم والإرادة بدون الحيوة . 


(۱) ق ۵۰ / 1 -۸. 


۸۸ 


والأول قول قدماء النظار کالأشعري وغیره. ولهذا جعله المعتزلة من باب 
«التولّد»» وهذا كالرؤية مع التحدیق وکالسمع مع الاصفاء. والا نحصول العلم 
بالدليل دون المدلول عليه ليس ممتنعاً այ‏ بل الأول سبب للثاني» ومقتض له 
وموجب له بحكم سنة الله تعالی في عباده. بخلاف الحيوة مع العلمء ծն.‏ الأول 
شرط للثاني . ولهذا كان العلم يوجد مع الحیوق. ليست الحيوة կա‏ ا 
«العلم بالدلیل» علی علی «العلم بالمدلول علیه) . 

(۳۲۹) ونظار المسلمین مع تنازعهم في هذا متفقون على أن الدلیل قد یکون 
مقدمة واحدة كما ذکرناه . وما ذکروه من البغلة موجود في سائر النظریات . نان 
الإنسان قد يعلم الخاص ولا يعلم العام » وقد يعلم العام ولا يعلم الخاص. كما قد 
بعلم أن هذه بغلة ة ولا يعلم أن البغلة لا تحملء وقد يعلم أن البغلة لا تحمل ولا يعلم 
أن هذه بغلة ՆՆ...‏ 
یتفق في بعض الناس علمه بالخاص قبل العام وفي بعض الناس یعلم العام قبل 2 
الخاص. 

وکذلك المعینات . وذلك أن علمه ծն‏ هذه البغلة لا تحمل کعلمه بأنْ هذه لا 
تحمل. Յե,‏ هذه لا تحمل. فلا يجب أن يعلم أنْ هذا المعین مثل هذا المعين» بل 
قد یعلم أحد المعینین ولا يعلم الآخر. ولا يجب أن يكون علمه بالمعینات قبل علمه 
بالقضية العامةء ولا أن یکون بالمعینات أعلم. ولا يجب أن یکون بالقضية العامة 
الكلية التي يستفيد بها العلم بحکم القضایا المعینة آعلم منه بوصف القضایا المعينة . 
մե‏ لا يجب أن يكون علمه ծե‏ كل بغلة لا تحمل أقوى» ولا يجب أن يكون العلم 
العام الذي يفيده علم المعینات في نفسه أسبق من علم معین علم به آنها بغلة. 
آي» پ لا تحمل ۷ پجب آن کون ری ہر رووا 
ժե‏ هذه الدابة بغلة» بل قد يجهل آنها «Հա‏ سو پش فإذا 
قدر أنه يعلم (۳۳۰) أن البغلة لا تحمل. ومستنده في ذلك ما اشتهر شتهر من خبر الناس» 
فذلك بتناول المعین کتناوله لما هو آعم منه. مثل تناوله للبغلات الحمرای والسودای 
ولما تکون أمّه أتاناً. فلو حطر له أن ما تکون مه أتاناً أبوه حصاناً يحمل قیل له են‏ 
تعلم أن هذه البغلةء وأنْ البغلة لا تحمل؟». 

وان کان مستنده فی أن البغلة لا تحمل هو تجربته فالتجربة لا تکون عامة» 
ՆՍ‏ جرب ذلك في بغلات معيّنة» فما به یعلم مساواة سائر البنلات لها یعلم مساواة 
هذه البغلة لها. 


۸۹ 


واعتبر هذا بنظائره يتبيّن لك أنه یمکن الاستغناء ء عن القیاس المنطقي » بل 
یکون استعماله تطویلا 12557 للفکر والنظر والکلام بلا فائدة . وأن الحاجة إلى 
المقدّمات بحسب حال المستدل . فقد یحتاج تارة إلى مقدمة وتارة إلى اثنتين» وتارة 
إلى لات. وتارة إلى أكثر من ذلك. وأنه تارة يجهل کون المعین بغلةء وإذا کان 
كذلك فمتى علم أن هذه بغلة علم أنها لا تحمل إذا كان قد حصل في نفسه علم عام 
یتناول جمیع البغللات . فإذا عم المعین» > وهو آنها بغلت ولم یعلم المطلقء لم 
يحتج إلا إلى علم «Ը‏ وهو أن البغلة لا تحمل. واعتبر هذا بسائر الأمور تجده 
كذلك. 


الوجه الثالث 
عدم دلالة «القياس البرهاني» على إثبات الصانع 


الوجه الثالث: ծէ‏ القضايا الكلية العامة لا توجد في الخارج كلية Ն ւան.‏ 
تكون كلية في الأذهان لا في بت ՆՍ‏ الموجودات في الخارج فهي 2 
كل موجود له (۳۳۱) حقيقة 7 تخصه يتميز بها عما سواہ لا يشاركه فيها غيره. 2:24 
لا یمکن الاستدلال الا علی خحصوص وجود معین . وهم معترفون بتذلك 
قائلون ծէ‏ «القیاس» لا մա‏ على أمر معيّن. وقد يعبّرون عن ذلك بأنه لا մպ‏ على 
جزئي » وإنما يدل على كلي . والمراد بالجزئي ما يمنع تصوره من وقوع الشركة فيه. 
وكل موجود له حقيقة تخصّه يمنع تصورها من وقوع الشركة فيها . فإذن «القياس» لا 
يقيد معرفة آمر موجود بعينه» وکل موجود ն‏ هو موجود بعینه. فلا يفيد معرفة شيء 
من حقائق الموجودات. الجا نف أموراً كلية مطلقة مقدرة في الأذهان لا محققة في 
الأعيان . 

وقد Նե‏ الكلام على هذا وغيره في غير هذا الموضع. وبيّن أن ما يذكره 
النظار من الأدلّة القياسية التي یسمونها «براهين» على إثبات الصانع سبحانه وتعالى لا 
يدل شيء منها على عينه. وإِنّما يدل على أمر مطلق كلي لا يمنع تصوره من وقوع 
الشركة فيه. 

«Տ» أو‎ «(Հ ՇԱ» له من‎ Ն «هذا محدّث. وكل محدّث فلا‎ ԱՏ թյ են 
. والممکن لا بد له من واجب» اما يدل هذا على محدث مطلق. أو واجب مطلق‎ 
ولوعُيّن بأنه قديم» أزلي. عالِماً بكلّ شيء وغیر ذلك فكل هذا نما يدل فيه‎ 


Վ. 


«القیاس» على آمر مطلق كلي لا يمنع تصوره من وقوع الشركة فيه . وإنما یعلم عينه 
بعلم آخر یجعله الله في القلوب . وهم معترفون بهذاء 99 النتيجة (۳۳۲) لا تکون 
أبلغ من المقدّمات» والمقدّمات فيها قضية كلية لا بد من ذلك. والكلّي لا يدل على 

وهذا بخلاف ما يذكره الله في كتابه من «الآیات»» كقوله تعالى : «ِنْ في خلق 
السمٰوات والأرض واختلاف الیل والنهار» ‏ إلى قوله - إلقوم ճն‏ وقوله : 
4լ‏ في ذلك لآيات لقوم يعقلون» لقوم يتفكرون» وغير ذلك. فإنه մա‏ على المعین؛ 
كالشمس التي هي آية الّنهار. وقال تعالى : وّجعلنا اللیل والنهاز ءايتين فمخونا ءاية 
اليل وجعلنا ءاية النهار զետ»‏ ودالدلیل؛ عم من «القياس». فإِن الدليل قد 
يكون بمعيّن على معیّنء كما մե‏ بالنجم وغیره من الکواکب على الكعبة , 
ف «الآيات» تدل على نفس الخالق سبحانه» لا على قدر مشترك بینه وبين غيره. فان 
کل ما سواه مفتقر إليه نفسه فيلزم من وجوده وجود عين الخالق نفسه . 

الکلام على علَة الافتقار إلى الصانع 


وقد بسط الكلام على هذه في مواضعء مثل ما ذكرناه من طرق إثبات العلم 
«Նան‏ والطرق التي سلكها عامة النظار في هذا المطلوب. وفی الكلام على 
«المحصّل»» وغير ذلك. 38 المتأخرين من النظار ԽԱՑ‏ في «علّة الافتقار إلى 
المؤثر» - وان شعت قلت «إلى الصانع» - هل هو دالاإمکان؛ء أو «الحدوث» أو 
مجموعهما . 

فالأوّل قول المتفلسفة المتأخرین ومن وافقهم كالرازي. ومقصودهم بذلك أن 
مجرد «الامکان» يدون «الحدوث» يوجب الافتقار إلى الصانع» فیمکن کون 
«الممکن» قديماء لا محدّثاء مع کونه مفتقرا إلى المژثر. وهذا القول مما اتفق 
جماهير (۳۳۳) العقلاء من الأولين والآخرين على فساده حتى أرسطو وقدماء الفلاسفة 
ومن اتبعه من متأحريهی كابن رشد الحفيد وغیره» كلهم يقولون «إِنْ ما أمكن وجوده 
وأمكن عدمه لا يكون الا محدثاه. وأنما قال هذا القول ابن سينا وأمشالهء 
واتبعهم الرازي وأمثاله . وهؤلاء يجعلون الشيء الممكن مفتتراً إلى الفاعل في حال 
بقائه «ն ւետ‏ لم يكن له حال حدوث. ولهذا لما جعلوا مثل هذا دممکناء اضطرب 
كلامهم في «الممكن»» وورد عليهم إشكالات لا جواب لهم عنھاء كما ذكر في كتبه 
)١(‏ البقرة ۲ / 154. 
(۲) الاسراء ۱۷ / .١7‏ 
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كلها الکبار والصغا ك «الأربعين»ء و«نهاية العقول». و«المطالب العالية»» 
و«المحصل». وغیرها. وقد بسطناه في غير هذا الموضم . 

والقول الثانی : ծլ‏ علّة الافتقار مجرد «الحدوث». ون ու անայ‏ إلى 
الفاعل حال حدوثه» لا حال بقائه. وهذا قول طائفة من أهل الکلام - المعتزلة 
وغیرهم . وهذا آیضا قول فاسد. 

والقول الثالث: إن علة الافتقار هي «الامکان» و«الحدوث». ولم یجعل 
أحدهما شرطاً في الآخرء وقد يجعل أحد الشرطین ۔ وقد بِيّنا في غير هذا الموضع أن 
كل واحد من «الحدوث» ودالامکان» دليل على الافتقار إلى الصانع وإن كانا 
متلازمين . فإذا علمنا آن هذا محدّث علمنا أنه مفتقر إلى من یحدثه وإذا علمنا أن 
هذا ممكن وجوده وممكن عدمه آنه لا يرجح وجود على عدمه մ‏ بفاعل يجعله 
موجوداً . 


جعلته مفتقراء աա աի‏ کل ما سوی اله ققير إليه داقع" 07 
طرفة عين. وهذا من معاني اسمه «الصمد». ف «الصمد» الذي یحتاج إليه كان شيء 
وهو مستفن عن کل شيء. مہ وی لا لعلّة. 7-45 
المخلوقات" وحاجتها إليه ثبت لذواتهاء لا لعلة جعلتها مفتقرة | 

فمن قال: علّة الافتقار إلى الفاعل هي «الحدوث»ء 7 «الامکان»» أو 
مجموعهماء إن آراد մ‏ هذه المعاني جعلت الذات فقيرة لم يصح شيع من ذلك . 
وان أراد أن هذه المعاني يعلم بها فقر الذات فهو حق . فكل منهما مستلزم لفقر 
الذات وهي مفتقرة ة إليه حال حدوئها وحال بقائهاء لا یمکن استغناؤها عنه لا في هذه 
الحال ولا في هذه الحال . 

ՆՍ‏ تقدیر «ممكن» يقبل آن یکون արթ‏ ویقبل آن یکون فوا مع أنه 
واجب الوجود بغیره ան Գ‏ فهذا جمع بين المتناقضین . ծն‏ ما يجب وجوده أل 
وأبداً لا یقبل العدم أصلا . وقول القائل «յ‏ باعتبار 45 - مع قطع النظر عن موجبه - 
يقبل الوجود والعدم» باطل لوجوه . 

منها أن هذا میتی على أن سس الخارج غیر الموجود «ա‏ وان 
إلا الموجود الثابت في الخارجء ۶2 یکون حقيقة 11.4 حقيقة الوجود لا يقبل العدم اصلا . قليس 
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في الخارج ماهية ثاتبة تکون ثابتة في الخارج في حال العدم حتی يقال «إِنَّ الوجود 
یعرض لها». ولکن الذات المعلومة المتصورة في الذهن تکون تارة موجودة في 
الخارج وتارة معدومة . 

وقد بط هذا في غير هذا الموضع . فإن هذا يتعلّق بقول من یقول «المعدوم 
شيء) من المعتزلة وغيرهم. ويقول من يقول «الماهيات ثاتبة في الخارج» وهي 
الموجودات المعيّئة» كقول من يقول ذلك من المتفلسفة ومن واقفهم . وكلاهما باطل . 
بل الفرق المعقول هو الفرق|بین ما يعلم في الأذهان وبين ما يوجد في الأعيان. فإذا 
قيل لما یعلم في الذهن «ք‏ شيء في الذهن أو العلم»» أو «ثابت في العلم». أو 
Հան)‏ ذف في العلم أو الذهن». أو سين ذلك «ماهية» وقيل «إن المثلث تثبت ماهيته في 
الذهن» مع الشك وجوده فهذا صحيح . . وأما إذا قيل «في الخارج ذات ثابتة لا 
موجودة)» أو «في الخایج ماهية المثلث أو غيره ثابتة مع أنه لیس موجودأہ فهذا باطل 
يعلم بطلانه بالتصور الجید السلیم والدلائل الكثيرة» كما قد بط في موضعه. 

ومنها آنه :لو فرض أن ل «الممکن» ն»‏ غير وجوده. թն‏ كان الموجود لازماً لها 
أبداً وأزلاً واجباً بغیرها لم تقبل هذه الذات أن تکون معدومة قط . وقول (Ն) փայ‏ 
«هي في نفسها لیس لها وجود» إذا قدر أن هناك ذاتاً غير الوجود لا يقتضى أنه يمكن 
عدمها ويمكن وجودها مع القول بوجوب وجودها آزلا ած‏ 


ومنها أن الفاعل لا ید أن يتقدّم مفعوله المعین» لا يجوز مقارنته له في, الزمان 
وما يذكرونه من تقدّم حركة اليد على حركة الخاتم ونحو ذلك» ويجعلونه تقدّماً بالعلة 
ليس في شيء من ذلك علّة فاعلة أصلاء وإنما ذلك شرط في هذا . ولا يمكن أحداً 
قط أن يبين في الوجود علّة فاعلة لمعلول مفعول مع مقارنتها له في الزمان أصلاء 
Նվ)‏ يمكن المقارنة بين الشرط والمشروط. ولكن لفظ «العلة» فيه إجمال ‏ يراد به 
«الفاعل»» ویراد به «القابل» و«الشروط». 

وهذا اشا هما حصل فيه تلبیس في صفات «واجب الوجود» لما قالوا «لو 
كانت له ան»‏ لکانت معلولة للذات» والواجب لا یکون معلولا» . ւն»‏ لهم : 
«واجب الوجود» قد یعنی به ما لا یحتاج إلى فاعل» فالصفات واجبة بهذا الاعتبار. 
وقد یعنی به ما لا یفتقر إلى محل» وعلي هذا فالذات واجبت են‏ الصفات فلیست 
واجبة بهذا التفسیر. والبرهان قام على أن الممکنات لا Լ‏ لھا من فاعل لا يفتقر إلى 

ما سواه » لم يقم على آن صفاته کذاته لا ت تفتقر إلى محل . وهذه الأمور مبسوطة في 

موضعها . 


۲ 


الكلام على جنس «القياس» ودالدليل؛ م مطلقً 

والمقصود هنا الكلام على جنس «القياس» و«الدليل» مطلقا . وقد بسطنا الكلام 
على هذا في غير هذا الموضع لما تکلمنا على ما ذكروه من أن الاستدلال تارة يكون 
بالعام على الخاص وهو «القیاس». وتارة بالخاص على العام وهو «الاستقراء»» وتارة 
بأحد الخاصین على ԱՏԱՆԱ‏ وبينا فساد هذا الحصر والتقسیم وفساد ما 
ذکر فی حکم الأقسام . فان من أنواع اع الاستدلال ما یستدل فيه بمعيّن على معيّن, 
وبالمساوي علی المساوي. سواء كان معیناً أو ԱՏ‏ 

فليس من ضرورة ԱԱ ՆՈՆ‏ بل لا بڈ في الدلیل من أن 
یکون ملزوما للحكمء والملزوم قد يكون آخص من اللازم؛ وقد يكون متساوياً ւ)‏ 
ولا يجوز أن یکون أعم منه. لکن قد یکون أعم من المحکوم عليه الموصوف الذي 
هو موضوع النتيجة المخبر عنه . 

فان المطلوب الذي هو النتيجة إذا كانت هو أن «النبيذ المسكر المتنازع فيه 
حرام» فاستدل علی ذلك ծե‏ «النبیذ المسکر خمره «լան‏ وهو قول النبي وَل : 7 
مسکر خمرہ - رواه مسلم وغیره . ف «الخمر» آعم من «النبیذ» المتنازع فیەء وآخص 
من «الحرام» . ودالحرام» هو الحکم. وهو الج » وهو الصفتة وهو المطلوب 
بالدلیل» وهو الذي یسمونه الحدّ الأكير»» ویسمونه «محمول النتيجة» . و«النبيذ» هو 
الس عليه» وهو المبتدأ المخبر عنهء وهو الموصوف. وهو محل الحكمء و 
الذي یسمونه «الحذ الأصخر»» و«موضوع النتيجة» . و«الخمر» هو الدلیل 5 
الأوسط»(). والمطلوب بالدلیل الحکم. > لا معرفة عینه(۳). فهذا الدليل يجب أن لا 
یکون آخص من محل الحكمء յ.‏ یکون اما مساویاً 4« وإما أعم من لأنه لا بد أن 
یشمل جمیم محل الحکم. فإذا کان أخصّ لم يشمله. 

ویجب أن لا یکون أعجّ من الحکمء بل یکون إِمّا مساویاً له. ել,‏ أخص منه 
ՀՎ‏ مستلزم للحکم والحكم لازم له. فإذا كان أعم منه آمکن وجوده بدون وجود 
الحکم ود ید ա‏ مسا فلا بد في الدلیل أن یکون مساویاً 
للحکم. ء أو آخص من لیکون مستلزما له . ولا بد أن یکون آعم من المحکوم عليه 
أو تاوا لت لیتناول جمیع صور المحکوم عليه» والاً لم يكن ՅԱ»‏ على حکمه > بل 
على حکم بعضه . 
)١(‏ و (۲) هذه الجملة وقعت في أصلنا خطأ بين قوله «وهو محل الحکم» وقوله «وهو الذي يسمونه 

الحد الأصغره في سطر ٤ء‏ فنقلناها إلى محلها المناسب هنا. 


4: 


والناس هنا قد يضطرب أذهانهم في «الدليل»» هل يجب أن لا یکون آعم من 
«المدلول علیه». أو لا یکون أخص؟ وسبب ذلك أن «المدلول علیه» قد یعنی به 
«الحکم» نفسه. وقد یعنی به «المحکوم علیه». فإذا آقمنا الدلیل على ծն‏ النبیذ 
حرام» فقد یقال: գյամ‏ علی هو الیل حذا یجب اوت من اد 
بل նենալ‏ واما آخص. وقد یقال: المدلول عليه هو الحکم. وهو «حرمة 
النبيذ». وهذا الحکم يجب أن لا یکون آخص من الدلیل بل یکون ել‏ مساوياً له 
وما عم منه . لآن الحکم لازم للدليل» والدلیل لازم للمحکوم عليه . فلا بذ أن یکون 
المحکوم عليه مستلزماً للدليل» նեն:‏ ارد حك رحد Աա‏ وو وت 
ولا بد أن يكون الحکم وش بحيث یکون حيث تحقّق الحکم حى ينبت 
Հանա‏ جميع می المحكوم سیت 

وإذا کان كذلك فقد یستدل بالمعيّن على المعين المساوي له في العموم 
والخصوص. کالاستدلال باحدی كواكب السماء على الملازم کما یستدل بالجدي 
على بنات نعشء وبینات نعش على الجديء ویستدل على جهة الشمال» وبجهة 
الشمال على الجدي. ويستدل بالشمس على المشرق, وبالمشرق على الشمس. 
ومن هذا الباب ما ذکر من آخبار نبینا 38 في کتب الأنبياء قبله . فإنها صفات مطابقة له 
ليست أعم منه ولا أخص منه. وکذلك سائر الأمور المتلازمت فانه یستدل بأحد 
المتلازمين على ثبوت الآخرء وبانتفائه على انتفائه. فإذا كان المدلول նառ‏ كانت 


الآية معينة . 


وقد تکون الآية تستلزم وجود المدلول من غير عکس. كآيات الخالق سبحانه 
وتعالى . فانه یلزم من وجودها وجوده. ولا يلزم من وجوده وجودها. وهي كلها «շել‏ 
دالة على نفسه «մանյ‏ على أمر كلي «լյ‏ تصوره من وقوع الاشتراك فيه 
بينه وبين غيره؛ بل ذلك مدلول «القياس». 

ՀՀ անը يستعمل الاستدلال ب «الآيات»» ويستعمل أيضاً في‎ ՆԱՆ 
.فيه فارت احی يده‎ աա «قياس الأولئ»» بعر آن ما نت لم جو مخلوق من كهال لا‎ 
وما ُه عنه مخلوق من النقائص فالرب اح بتنزيهه عنہء سر یہت هذا‎ 
في محاجته للمشرکین الذین جعلوا له شركاء. فقال : «#ضرب لکم ملا من آنفسکم‎ 


)۱( في الأصل «یمنع تصوره» بالائبات. والصواب بالتفي فلذا أضفنا [لا]۔ 
(۲) هذه الکلمة في الاصل ما شکلها «حساب» ولعلها «ثبات» كما طبعناه. 
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هل لکم من ما مت «Տոմ‏ مِن شرکاء في ն‏ رزقنكم فأنتم فيه سواء تخافونهم 
خی اتکمچ . 

وقال تعالی : فوَیْجْمَلون لله البنتِ سبخنه ولهم ما يشتهون * وإذا 75 ՀՆՄ‏ 
الآ عل Վա‏ مود وهو تَظِيم * یتوازی من القوم من سُوء ما بشر به یک 
علی هون աուն‏ ألا ساء ما کون * للذین لا يؤمنون بالآخرة مش 
السوء ولله մայ‏ الأعلیٰ وهو العزیز الحکیم(). وقال ճի Հայ Հոծ:‏ 
وَمَنوة : الثالثة الأخرئ ۴ ألكم ۳ وله لانشن . تلك إذاً قِسْمَة 4 ضيزي ۲۳۱۰6 . 

وكذلك في «ճաշ անյ‏ وإثبات النبوة والمعادء كما قد بسط في موضعه. 

Բյ‏ «القیاس» الذي نستوي آفراده» ويمائل الفرع فيه أصله فهذا یمتنع 
استعماله فی حق اللہ تعالی . ծն‏ الله لا مثل له سبحانه وتعالی. . وإذا استعمل فيه 
լի»‏ هذا القياس لم يغد الا أمراً كيا مشتركاً بينه وبين غیرہء لا یدل على ما یختص به 
الرب سبحانهء الا أن يضم إليه علم آخر. ծն‏ هذا الكلي الذي هو مدلول «القیاس» 
قد انحصر نوعه في شخصه وهذا أيضاً لا يفيد التعیین» > بل لا بد في التعیین من علم 
آخر . 

الوجه الرابع 

الوجه الرابع أن یقال : «القیاس» ثلائة نوا : قياس التداخل» ۳ التلازم 
وقیاس التعاند. باعتبار القضایا الحملیةء والشرطية المتصلت والشرطية المنفصلة. 
ومن ذلك تعرف المختلطات . فنقول مثلا في قياس التداخل : (۳۳۷) له ثلائة حدود - 
الحد الأصض والحد الأوسط والحد الأكبر. إذا قال «کل مسکر خمر وكل خمر 
حرام» وی مثلا هو الحد الأصغرء و«الخمر» الأوسط» و«الحرام» الأكبر. 
والأصغر لا Ն‏ أن یکون ՀԵ»‏ في الأوسط ՀՎ‏ آحص منه أو مساوياً لہ والشيء 
یدخل في آکثر منه وفي نظیره. كما یدخل الانسان في الحیوان թ‏ الحیوان ԻՇ‏ 
وكذلك الانسان والتاطق والضحاك متلازمف فکل منها يتناول الآخر. وكذلك التداحل 
)١(‏ الروم ՀԱ‏ 
(۲) اللحل ۱۰ / ۰۷ - 1۰ . 
(۳) النجم ۰۳ / ۱٩‏ ۲۲ . 
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في الأحكام الشرعية» فان من شرب الخمرء ثمّ شرب. ثم شرب. کفاه حدٌ واحد. 
والنتيجة Լ ամ‏ هي (کل مسکر حرام». 


والنظر نوعان : أحدهما: : النظر في المسألة ۳ هي القضية المطلوب حکمها 
ليطلب ԿԱ»‏ الذي هو الحد الأوسط مثلا. وهذا هو النظر الذي لا يجامع العلم ٠‏ بل 
یضاده لا هذا الناظر طالب للعلم بھاء ولو كان عالماً بها لم يطلب العلمء لأن ذلك 
تحصیل الحاصل . والثاني : النظر في الدلیل. وهو العلم بالدلیل المستلزم للعلم 
بالمدلول عليه . وهو تصور الحد الأوسط المستلزم لثبوت الاکبر للأصغرء مثل من 
يعلم أن الخمر حرام» وان كل سک حم فيلزم أن يعلم أن کل مسكر حرام . وهذا 
النظر هو ترتیب المقدّمتين في النفس. وهذا النظر هو الذي يوجب العلم. ولا ينافي 
العلم . 

وللناس في هذا الباب اضطراب عظیم - هل النظر مفید للعلم أو غير مفيدء 
وهل هو ضد العلم أم لا؟ ժեն‏ ذلك. وکثیر من النظار يقول في مصتفه ժթ‏ النظر 
یضاد العلم». ویقول Հր Լայ‏ مستلزم للعلم». وهذا تناقض بن فان ملزوم الشيء 
لا یکون مضاداً له. لکن النظر الذي یستلزم العلم (۳۳۸) غير النظر الذي یضاده. 
فذاك هو «النظر الاستدلالي»» وهذا هو دالنظر الطلبي» . ذاك هو نظر في الدلیل թն‏ 
تصوره وتصور استلزامه للحكم علم الحکم . و«النظر الطلبي» نظر في المطلوب حكمه 
هل يظفر بدلیل على حکمه أو لا يظفرء کطالب الضالة . والمقصود قد یجدہء وقد لا 
يجده» وقد یعرض عنهما. فإ الأول انتقال من المبادیء إلى المطالب. والآخر 
انتقال من المطالب إلى المبادیء. 


وتحقیق الأمر أن النظر نوعان بمنزلة نظر العین» وهو نوعان. آحدهما: التحدیق : 
لطلب الرژیة» وهو بمنزلة تحدیق القلب فى المسئلة لطلب حکمها. وهذا قد یحصل 
معه العلمء وقد لا یحصل . ولا یکون طالب العلم حين الطلب عالماً بمطلوبه - 
նուտ:‏ كان علمه آو تصوراً على رأي من جعل التصور مطلوب رولعلّه «مطلوبا»). 
خارجاً عن التصدیق. والثاني : نفس الرؤية» وهو بمنزلة رژية الدليل» کترتیب 
المقدّمتين والظفر بالحد الأوسط. فهذا یوجب العلم» ԿՏ‏ توجب رؤية العين العلم 
بالمرئى . ولا ينافي هذا النظر العلم. فهذا الثاني نظر في الدلیل. كالذي ينظر في 
القرآن والحدیث. فيعلم الحكم. والأول نظر في الحکم. كالذي ينظر في مسألة 
لینال دليلها من القرآن والحديث. 
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فنقول: من المعلوم أن معرفة القلب بثبوت المحمول للموضوع. وهو ثبوت 
الصفة للموصوف. وهو ثبوت الحکم المسژول عنه» مثل حرمة المسکر قد تحصل 
بواسطة هذا الحد وهو أن يعلم آن هذا خمر مع علمه أن الخمر حرام » وهذا «قیاس 
الشمول». وقد يحصل بغير هذاء مثل أن يرى أن المسكر مساو لخمر العنب في مناط 
التحريم فیسوی بينهما في التحريمء وهذا «قياس التمثيل» (۳۳۹) وقد يحصل بأن 
يرى فيه المفسدة التي في الخمر فيحكم بالتحريم لدرء تلك المقسدت وهذا «قياس 
التعليل». 

و«قياس التمثيل» و«قیاس التعلیل» يشملهما جنس القیاسء لکن القياس قد 
يحتاج في إثبات الحكم في الفرع إلى أصل معين» فیلحق الفرع به. اما داه 
الجامع » وإما لا لغاء الفارق . فان إبداء الجامع » وهو علة الحكم في الاصلء يسمى يسمى 
«قیأس العلة) . մա Ն ել,‏ على العلت وهو «قیاس الدلالة». فهذا صار قياس تمثیل 
وتعليل մա‏ وان قاس بإلغاء الفارقء وهو أن یبیّن له أنه ليس بینهما فرق مؤثر وان لم 
بعلم عين العلّةء فهذا قياس تمثیل ا مل وقد یقوم دليل على أن الوصف الفلاني 
مستلزم للحکم وان لم یعرف له أصل معین. وهذا قياس تعلیل. وهو يشبه «قیاس 
الشمول» . 

و«قیاس الشمول» و«قیاس التمثیل» متلازمان. فكل ما ذکر بهذا القیاس یمکن 
ذکره بهذا القیاس . ծն‏ «قیاس الشموله» لا بد فيه من Ֆ-‏ أوسط مكرّرء وذاك هو مناط 
الحكم في «قياس التمثيل». وهو القدر المشترك. وهو الجامع بين الأصل والفرع . 
مثال ذلك إذا قيل: النبيذ حرام قياساً على الخمرء لأنَّ فيه الشدّة المطربة» وهذه هي 
العلة في التحریمء أو لأنه مسكرء والمسکر هو علّة التحریمء وبين ذلك بدليله كان 
قیاساً صحیحا. وإذا قيل : Նան‏ مسكر» وکل مسكر حرام»» أو «النبيذ فيه الشدة 
المطربةء وما فيه الشذة المطربة فهو حرام»» فهذا ايف صحیح . وک ما آمکن أن 
) ۰ يستدلٌ به على صحة المقدّمة الکبری أمكن أن یستدل به به علی کون الوصف 
المشترك علّة للحكم في الاصل. كل :ها این أن يمدق به خلن کر ارت 
المشترك علة للحكم في الأصل . وكل ما أمكن أن يستدل به على الصغرى فإنه 
يستدل به على ثبوت الوصف في الفرع . 


ثم إن كان ذاك الدليل قطعياً فهو «قطعي» في القياسين» وان كان ظنياً فهو «ظني» 
في القیاسین . ՆԾ‏ دعوى من يدّعي من المنطقيين وأتباعهم أنْ الیقین Ն:‏ يحصل 
ب «قياس الشمول» دون «قياس التمئیلء فهو قول في غاية الفساد. وهو قول من لم 
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بتصور حقيقة القیاسین؛ كما قد بسط في موضعه. 

وقد یعلم الحکم المطلوب بنص على أن յտ‏ مسکر حرام»» كما قد ثبت هذا 
الحديث في الصحاح عن النبي پا ٠‏ وإذا كان كذلك لم يتعين «قیاس الشمول» لافادة 
الحكم» + بل ولا قياس من ԱԱ‏ فإنه قد يعلم بلا قياس . 

" وإذا علم بقياس الشمول فكل ما يعلم بقياس الشمول فإنه يعلم بقياس التمثيل 

أيضاء كما تقدّم. ویجعل الح الأوسط هو الجامع بين الأصل والفرع . والدليل الذي 
يقيمه صاحب قياس الشمول على صحة المقدّمة الکبری الكلية يقيمه صاحب قياس 
التمثيل على علية الوصف. وان «անչ‏ وهو الوصف المشترك الذي هو 1-1 
الأوسط في «قياس الشمول». هو مستلزم للحکم وهو علية فی الأصلء كما يقيمه 
في ذاك على أن الحد الأكبر لازم للحد الأوسط. فالحد الأكبر في قياس الشمول هو 
الحکم في قياس التمثیل. والحد الأوسط هو الجامع المشترك ویسمی «المتاط»» 
والحد الأصغر هو الفرع . ویمتاز قياس التمثیل بان فيه ذکر أصل یکون نظا للفرع 
الذي )141( هو الحد الأصغرء وقیاس الشمول لیس فيه هذا. فصار في قياس 
التمثيل ما في قياس الشمول وزيادة. وقد بسط هذا في موضع آخر. 

وقد لا يحتاج إلى دليل آخر ذي مقدّمتين» ولا قياس ولا غیره» بل يكفيه 
مقدّمة واحدة. وقد د یستخنی Լա‏ عن تلك المقدمة بتصوره التام ابتداش ا 
تفس علمه Յե‏ الخمر حرام قد تصوّر معه مسمّى الخمر أنها المسکر» » فصار علمه 
بجمیع مفردات الخمر سوای فیعلم أن هذا المسکر خمر حرام» وهذا المسکر خمر 
حرام» وأمثال ذلك . أو يعلم أن الخمر حرام ولا یعلم ՅԷ‏ کل مسکر یسمّی خمرأ بل 
ین ذلك الاسم مختصاً ببعض المسکرات. ճն‏ علم بنص الشارع» أو باستعمال 
الصحابة الذين نزل فيهم القرآنء أو بأنها لما حرّمت لم يكن عندهم من عصير 
الأعناب شيء وإنما كان الذي يسمّونه خمراً هو المسکر من نبيذ التمرء أو بغير ذلك 
من «ՀԵՑ‏ إذا علم هذه المقدّمة الواحدقی وهو آن كل مسكر خمرء علم الحكم. 

فتبين آن قولهم دن المطلوب لا Ն‏ فيه من القياس» وذلك القياس يجب آن 
یکون القیاس المنطقي الشمولي» ولا بد فيه من مقدّمتين» ليس بصواب . وهذا يبطل 
قولهم «لا علم تصديقي إلا بالقياس المنطقي». كما تقدّم وأما هنا فالمقصود بیان قلة 
منفعته أو عدمها. وذلك أنْ هذا المطلوب ن كان معه قضية غلمت من ج جهة الرسول 
تفيده العموم وهو أن كل مسكر حرامء حل مدعاه. فالقضايا الكلية المتلقّاة ة عن 
الرسل (57”) تفيد العلم في المطالب الإلّهية. 1 


۹۹ 


وأمّا ما یستفاد من علومهم فالقضایا الكلية فيه Այ‏ منتقضة. ել,‏ آنها بمنزلة 
قياس التمثیلء ولا أنّها لا تفید العلم بالموجودات المعینةء بل بالمقدرات الذهينةء 
کالحساب والهندسة. ճն‏ وان کان ذلك يتناول ما وجد على ذلك المقدار فدخول 
المعيّن فيه لا یعلم بالقیاس بل بالحس» فلم يكن القیاس محصلاً للمتصود. أو 
تكون ممّا لا اختصاص لهم بهاء بل يشترك فیها سائر الأمم بدون خطور منطقهم 
بالبال» مع استواء قياس التمثیل وقیاس الشمول. 

وإثبات العلم بالصانع والنبوات لیس موقوفاً على شيء من الأقیسةء بل یعلم 
بالایات الدالة على شيء معين لا شركة فيهء ویحصل بالعلم الضروري الذي لا يفتقر 
إلى نظر. وما يحصل منها بالقياس الشمولي فهو بمنزلة ما يحصل بقياس التمثيل. فهو 
أمر كلّي لا يحصل به العلم ہما یختص به الرب وما يختص به الرسول 31 بانضمام 
علم آخر إليه. 

والعلم بصدق المخبر المعيّن وان لم يكن յ‏ يعلم بأسباب متعدّدة غير 
«القیاس» ویعلم Նաի‏ بقیاس التمثیل؛ كما یعلم بقیاس الشمول. فکیف العلم 
بصدق «շմ‏ الصادق 4385 وقد ذکرنا طرقاً من الطرق التي یعلم بها صدق الأنبياء في 
غير هذا الموضم . 

| والناس یعلمون الأمور الموجودة وصفاتهاء وأحوالھاء من غير قياس شمولي» 

فضلا عن آن یقال: لا بد هنا من مقدّمتين - صغری وکبری. فالصغری هی المشتملة 
على الحد الاصخر > والکبری المشتملة (۳6۳) على الحد الأكبر» والحد الأوسط 
متکرر فیها - خبر محمول في الصغری موضوع في الکبری كقولك «کل خمر حرام , 
فیقال : إذا عَلم أن کل خمر حرام فقد یعلم ابتداءٌ مفردات الخمر» وآنها شاملة لكل 
مسكرء بل կմ Հե‏ متناولة لبعض المسکر کعصیر العنب السني المشتد ثم یعلم 
بعد ذلك شمولها لكلّ مسکر. وهو إذا تجدّد له هذا العلم فانما يجدّد له علمه 
بالعموم» وعلمه بالعموم Նվ‏ یمود بتصوره ՀԱ‏ لمسمّى الخمر. «թ‏ كان قبل ذلك لم 
یتصورها تصوّراً جامعاً» بل تصوراً غير جامع . فلو حصّل له هذا التصور الجامع لم 
یحتج إلى قياس . 

فقد تبيّن أن «القیاس» المفید للتصدیق یخنی عنه التصور التام للحد الأوسط . 

كل تصوّر یمکن جعله تصدیقاء وبالعكس . 


وهذا یژول إلى ւյ"‏ وهو أن کل ما یسمونه «تصهرا» یمکن جعله «(եե‏ 
وما یسمونه «تصدیقا» يمكن جعله «تصوّرأ». فان القائل إذا قال: «ما الخمر المحرّمة؟ 


۱۰۰ 


فقال المجیب (هي المسکره كان هذا عندهم ورا ور : وهو تصور مسمی 
الخمر. وهذا في الحقيقة تصديق مركب من موضوع ومحمول. وإذا قال كل مسکر 
خمر وكل خمر حرام» كان هذا قياسا. وهو يفيد التصديق الذي هو «المسكر حرام» 
فد أن المسکر داخل في مسمی الخمر. وان آرید بیان الحد المطرد المنعکس قیل 
«المسکر هو الخمں وکل خمر حرام». فیفید هذا القیاس تصور معنی الخمر . 

وسبب ذلك أنْ كل ما يتكلم به في «الحد» و«القياس» هو قضیة «նն‏ وهي 
«الجملة» في اصطلاح النحاة. )43( والجواب في السؤال عن التصور وعن 
التصدیق هو بقضية تامة هي جملة خبرية . فكلاهما قول مركب في السؤال والجواب» 
وكلاهما فيه إثبات صفة الموصوف. كإثبات الخمرية للمسکر؛ وهو إثبات محمول 
لموضوع . والانسان هو في الموضعین قد تصوّر أن المسكر هو الخمر» وصثق Յե‏ 
المسكر هو الخمر. են‏ التصور المفرد الذي لا يعبر عنه إلا ب «اسم مفرد» فذلك لا 
يسأل عنه باللفظ المفرد. ولا يجاب عنه باللفظ المفرد» حتى یفصل نوع تفصيل 
یصلح لمثله لأن يكون جملة. 


سو و سی وت ԶԱՅԻ‏ عر رن 
وغیره» وبين آن قولهم «العلم ينقسم إلى تصور وتصديق» وأن التصور هو التصور 
احاح المري عن جم الب ات ات كلام بط فان کل ما عري عن کل 
قيد ثبوتي وسلبي کون ՆԵՆ:‏ من الخواطر ليس هو علماً اصلا بشيء من الأشياء . 
فإ من حطر بقلبه شيء من الأشياء ولم يخطر بقلبه صفة لا ثبوتية ولا سلبية لم يكن 
قد علم شیئا. 

وإذا قیل «الانسان حیوان» ودالعالم مخلوق» ونحو ذلك فهنا قد تصور اناا 
علم أنه موجود» لم یتصور شيا تصوراً ساذجاً لا نفي فيه ولا اشات بل تصور وجوده 
وغير ذلك من صفاته . وكذلك العالّم قد تصور وجوده. լ,‏ تصور «بحر .)43( و«جبل 
یافوت»» فان لم یتصور مع هذا عدمه )046 فير الخارج» ولا امتناعه, ولا شيء من 
الاشیای كان هذا خالا من الخیالات ووسواساً من الوساوس» لیس هذا من العلم 
في شيء. فإن تصور مع ذلك عدمه في الخارج كان قد تصور ورا مقيّداً بالعدم» 
لم يكن تصوره الا աա‏ جميع القيود. 

فإن قلت: فما التصور լե)‏ للتصديق المشروط فيه؟ قیل : هو التصور الخالي 
عن معرفة ذلك التصدیق » ليس هو الخالي عن جميع القيود السلبية والشوتية . Ծն‏ كان 
يشك يشك «هل النبيذ حرا م أم لا؟) فقد تصور «النبيذ» وتصور «الحرام»» وکل من 


۱. 


التصورین متصور بقیود . فهو یعلم اَن «النبیذ» شراب «է‏ موجود» Հն‏ یشرب 
یسکر. وغیر ذلك من صفاته. لکن لم یعلم أنه حرام. فليس من شرط التصور 
سم ي التصديق أن يكرد 96۳9 ای وساي » بل أن یکون 
خالیاً عن التقیبد بذلك التصديق 


وقول القائل «التصديق مسبوق بالتصور» مثل قوله «القول مسبوق بالعلم». 
فلیس لأحد أن یتکلم بما لا یعلی كذلك لا یصتق ولا يكذب لما لا يتصوره. 
وحینثذ» فالتصور التام مستلزم للتصدیق» والتصور الناقص یحتاج معه إلى دلیل یثبت 
له حکم . 

وهذا يقرّر ما عليه نظار المسلمین. كما قرّرنا ذلك من قبل» من أن التصوّرات 
المفردة لا تعلم (ՀՀ)‏ بمجرد الحدء وأن المطلوب بالحد هو تصديق یفتقر إلى ما 
تفتقر إليه التصديقات. فكما ذكرنا هناك أن الذي یجعلوثه دا هو تصدیق یفتقر إلى 
دلیلء فیقال هنا: ما یجعلونه «ա‏ يعود في الحقيقة إلى الحد والتصورء كما يعود 
هذا القیاس إلى أن یعلم مسمّی «الخمره. وإذا كان کذلك فإذا کانوا یقولون ժթ‏ 
الحد لا یقام عليه دلیلء ولا یحتاج إلى قیام دلیل» فنقول: العلم بمسمی «الخمره لا 
يحتاج إلى «նթ‏ بل قد یعلم بما یعلم به سائر التصورات المفردة ومسمیات جمیع 
الأسماء من تفطن النفس لشمول ذلك المعنى لهذه الصورة وثبوته فيها 

وكلما تدبّر العاقل هذا وعرفه معرفة جيدة تبيّن له أن الصواب ما عليه نظار 
المسلمين وجماهير العقلاء من أن الحدود بمنزلة الأسماء وهو تفصيل 05Ն‏ عليه 
الاسم بالاجمال» ծն‏ المطلوب من الحذ هو التمييز بين المحدود وغيره. وذلك يكون 
بالوصف الملازم لظ وا وکا پیت کن الج اما ՆՅԱ‏ 


وأنه مع ذلك ليس لأحد أن يذعي دعوی غیر بديهية Հ‏ بدلیل . فالحاد إن كان 
يحد مسمی اس ՆՏ‏ یتول في «الخمر» انها «المسکر» وفي «الخيبة» Կ)‏ 2,538 
أخاك ہما «այ‏ وفي «الکبر» إنه թր‏ الحق وعقط الناس»» فعليه أن يبيّن أن ما ذكره 
مطابق لمسمی ذلك الاسم . «ծել‏ بالنقل عن الشارع المتکلم بهذه الأسمای مثل أن 
يقول: قد ثبت في الصحبح عن الني 114038( أنه قال «كل مسكر خمر» وما لیس 
ԱԻ:‏ يخم ربالا ماع فثبت آن الخمر هو المسكر. أو يقول: ثبت في 
الصحيح عن النبي 38 أنه قيل «يا رسول الله! ما الغیبة؟» قال: «ذكرك أخاك Լա‏ 


(۱) لم يذكر فيما بعد جواب «եր‏ 


یکره». فقال: «أرأيت أن کان في أخي ما آقول؟» فقال : ծի‏ كان فيه ما تقول فقد 
اغتبته» وان لم يكن فيه مات تقول فقد աք‏ 

فإذا عورض هذا بماثبت في الصحيح عن الثبي 4138 قال لفاطمة بنت قيس 
لما استشارته فيمن خطبھاء فقالت: «خطبني أبوجهم ومعاوية»» فقال: նհ‏ أبوجهم 
فرجل ضراب للنساء - - وفي لفظ «لا يضع عصاه عن عاتقه» - وآما معاوية فصعلوك لا 
مال له. اني آسامة» . "). فإذا قال المعترض «هنا قد ذكر کلا منھما بما یکر 
والغيبة محرمة» كان الجواب مع إحدى المقدّمتين بان یقال: لا نسم آن هذا داخل 
في حد «الغيبة»» وان سم دخوله في الحد دل على جواز الغيبة لمصلخة راجحت 
مثل نصيحة المستشیر» Ն) կր‏ استشارته وجب نصحها . ومثل ذلك الکلام في جرح 
الرواة الکاذبین الغالطين› وشهادة الشاهد الکاذب وشكاية المظلوم , وغیر ذلك مما 
دل الشرع على جوازه . 


فانه يقال فيه : : أحد الأمرين لازم . اما أن يقال: المؤمن لا )۳٤۸(‏ يكره ذلك إذا 
كان صادق الإيمانء لان المژمن لا یکره ما آمر الله ورسوله بەء وهذا مما آمر الله به 
ورسوله . ویقال : إِنْ کرهه فهو من هذه الجهة ناقص الایمان فيه شعبة نفاق» فلا یکون 
هو الاخ الذي قیل فيه «ذكرك أخاك ہما یکره». وهذا مبني على أن الشخص الواحد 
یکون فيه طاعة ومعصية» وبر وفجور» وخیر وشرء وشعبة إيمان وشعبة نفاق. أو یقول 
إذا سلم شمول اللفظ له : هذا من الغيبة المباحة. فلا بد من التزام أحد أمرين: ما أنه 
لم يدخل في مسمی «الغيبة»» وإما أنه لم يدخل فیما حرم منها. ولهذا نظاثر. 

والمقصود التنبيه على المثال» وأنْ من ادّعى حد اسم فلا بد له من دليل. 
وكذلك إن ادعى ԼՆ-‏ بحسب الحقيقة . 

وهذا الذي عليه نظار المسلمين وغيرهم أصمحٌ مما عليه أهل المنطق اليوناني 
من وجوه. ե.‏ آولئك یدعون ծ‏ الحد يفيد تصویر الماهية قي نفس المستمع » 
ويدعون أن ذلك يحصل بمجرّد قول الحاد من غير دليل أصلا. 

ثم هم Սա»‏ إلى الصفات اللازمة للموصوف» ففرّقوا بينها وجعلوها ثلاثة 


U تقدّم هذا الحدیث مع تخریجه تحت مبحث «معرفة الحدود الشرعية من الدين‎ (١( 
هو قطعة من حديث فاطمة بنت قيس آخرجه مسلم في كتاب الطلاق» باب 8 : المطلقة تحت له‎ )۲( 
نفقه لها.‎ 


۱۰۳ 


آصناف : ذاتية داخلة في الماهية. وخارحهة لازمة للماهية دون وجودهاء وخارجهة لازمة 
لوجودها. وهذا كله باطل إذا Ն)‏ ب «الماهیة» الموجودات الخارجية» وهي التي 
تقصد بالحد والتعریف . ԵՍ‏ إذا در أن «الماهية» هي مجرد ما تتصوره النفس» فقدر 
تلك «الماهیة» )054 وصفتها یتبع تصور المتصو فتارة ور ا اا շն‏ 
متحرکا بالارادة ناطقاء فتكون «الماهية» هي هذه الأجزاء كلها وتارة یتصور «حیونً 
«նջն‏ وتارة یتصور «حیوانً ՀԱՅՏՆ»‏ وتارة یتصور «ضاحکا» فقط وتارة یتصور 
«ناطقاً» فقط. فإذا جعل ما دخل في تصوره داشا فيه وما خرج عنه لازماً له» أو غير 
لازم کما ذکر ذلك بعضهم » وکما ذکروه من دلالة المطابقة والتضمن والالتزام» کان 
هذا تا لکن لیس فيه منفعة في العلوم والحقائق ومعرفة صفاتها الذاتية وغیر 
الذاتية أصلا. بل هذا یرجع إلى تصور مراد المتکلی سواء کان حقاً أو ՅԵՆ‏ 


ՆՆ‏ نظار المسلمین. فالحد عندهم یکون بالوصف الملازم والوصف الواحد 
الملازم کاف. لا پذکرون معه الوصف المشترك لا (الجنس؛ء ولا «العرض العام»» 
بل یعیبون علی من یذکر ذلك في الحدود. و«هل يحد بالتقسيم» لهم فيه قولان . 
والصفات تنقسم إلى قسمین - لازمة للموصوف وغير لازمة . والذي عليه نظار آهل 
السئة وسائر وی للصفات والقدر أن وجود كل شيع في الخارج عين حقیقته . 
فاللازم للموجود الخارجي لازم للحقيقة الخارجية. ولا يقبل من أحد دعوى غير 
معلومة الا بدليل. فأين هذا المنطق» ան‏ هذا الميزان(2 المستقيمة العادلة من ميزان 
أولكك الجائرة الغائلة التي ليس կտ‏ لا صدق ولاعدل. «յֆ‏ کلمت ربك صِدقاً 
Գայ‏ لا مُبَدّلَ (ճա‏ 


(۱) المیزان : مفرد استعمل بمعنی «الموازین» علی على الجمع» > كما يعبر ب« الموازین» عن «المیزان» . 
قال في «لسان العرب» : ويقال للآلة التي يوزن بها الأشياء «میزان»۰ وجمعه «موازین). وجائز 
أن تقول للمیزان الواحد بأوزانه «موازین» . قال الله تعالى : «ونضع الموازین القسط لیوم 
القيمة» الأنبیای ۲۱ / ۰8۷ یرید: نضع المیزان القسط ۔ اه. قال النواب صدیق بن حسن 
القنوجير : وقیل նվ‏ جمعه ՅՎ‏ «الميزان» يشتمل على الكفتين» والشاهین واللسان ولا یتم 
الوزن الا باجتماع ذلك کلّه - اه. 

.۱۱۵ / ٦ الأنعام‎ )۲( 


۱۰ 


الوجه الخاسس 
من الأقيسة ما تكون مقدمتاه ونتبحته بديهية " 


الوجه (۳۵۰) الخامس آن يقال: هذا القیاس هو «قیاس الشمول». وهو العلم 
بثبوت Աաաա‏ من اراد | 

فنقول : قد حلم وسلموأ أنة لا بد أن يكون العلم այա‏ بعضی الأحكام لبعض 
الأفراد بديهياً . ծն‏ النتيجة إذا افتقرت إلى مقدمتین فلا بد أن ينتهي الأمر إلى مقدمتین 
աի‏ إلا لزم الدور أ و التسلسل الباطلان . ولهذا كان من المقرر عند 
أهل النظر أ نه لا -بد - ՀԱՐԹ‏ والتصدیقات من تصغرات بديهية وتصدیقات 
بلريهية . | : 


ولنفرض المقّمتين թ ԱՑ‏ خمر» 52 خمر حرام» وان لم يكن 

هذا بدیهیا ء لکن المقصود التمثيل ليعلم بالمثال حكم سائر القضايا . فإذا ندر أله عل 
اة ن كل فرد من آفراد «الخمرة حرام » وعلم بالبديهة أنْ كل فرد من أفراد 
«المسكر» خمرء كان علمنا بالبديهة أن هذه الأفراد ام من أسهل الأشیاء . 

۱ رما یخنی ذلك لكون أكثر المقثمات لا تكون «ապ‏ بل مبيّنة بغيرها كما 
في هذا ۰ المال ۔ فان المقدمة الثانیة ثابتة 4 بالنص والإجماع. والاولی Հան‏ تاه 


الصحيحة لکن لم یعرفها كثير من العلماء . فطريق العلم بالمقدّمتين یختلف . 


... وآما إذا آفردنا ذلك في مقدّمتين طریق العلم بهما واجد لم نحتج (لی 
«القیاس». مثل العلم Յե‏ «کل إنسان حیوان؛ و«کل جیوان حساس متحرك بالارادة»» 
Աք‏ قد یکون العلم بأن «کل إنسان حسّاس متحرّك بالإرادة» )163( أبين واظهر. 
وكذلك إذا قلنا وكل انسان جس أو جوهر» أو هو حامل للصفات»؛ ثم قلنا وكل ما 
هو جسم :أو جوھں أو حامل «թամ‏ فليس بعرضي + أو هو قائم بنفسه. أو هو 
موصوف بالصفات» ونحو ذلك کان العلم بان «كل إنسان هو كذلكء مما لا یحتاج 
إلى هذا التطویل. فالمقلمتان إن كان طریق العلم ԿՓ‏ .واحداً [وقد. լա»‏ فلا 
حاجة إلى بيانهما. ١‏ وان كان طريق العلم بهما:مختلفاً فمن لم يعلم إحداهما اخ 
إلى بيانهما ان لم يحتج | إلى الاخری التي علمها. وهذا ظاهر في کل ما تقدرہ .-- 


)1( وقد علمتا: لا وج في اصلنا وإنما ادرجناه. 


ծ 


فتبين أن منطتهم يعطي Շե‏ الزمان» وكثرة الهذیان» وإتعاب الأذهان. 
وكذكل إذا علمنا أن «کل رسول نبي » ودكل نبي فهو في الجنة» فعلمنا أن «كل رسول 
فهر في الجنة» أبين من هذا. وهذا كثير جدًا. 


الوجه السادس 
من القضايا الكلية ما يمكن العلم به بغير توسط «القياس» 


وهو یتضح بالوجه السادس وهو أن یقال: لا ریب آن المقدمة الکبری أعم من 
الصغرى أو مثلهاء لا تكون أخص منهاء والنتيجة أخصٍ من الکبری أو مساوية لها 
وأعم من الصغری أو مساوية չկ)‏ کالحدود الثلانة. ծն‏ الاکبر أعم من الأصغر أو 
مثله ՅՆ‏ الأضخر أو اص ومثل الأكبر أو أخص . ولا ريب أن الحس يدرك 
المعيّنات أولاء ثم ينتقل منها إلى القضايا العامة. فان الانسان يرى هذا الانسان» 
وهذا الانسان وهذا الانسان ويرى أن هذا حساس متحرّك بالإرادة «լեն‏ وهذا 
كذاء وهذا كذاء فيقضي قضاء عاما آن كل 863( إنسان حسّاس متحرّك بالارادة 
ناطق . 
فنقول: العلم بالقضية العامةء اما أن يكون بتوسط قیاس؛ أو بغير توسط 
قياس . فان کان لا بد من توسط قیاس. والقياس لا بد فيه من قضية «ան‏ لزم أن لا 
يعلم العام إلا بعام » وذلك يستلزم الدور أو التسلسل. فلا بد أن ينتهي الأمر إلى قضية 
كلية عامة معلومة بالبديهةء وهم یسلمون ذلك. 
وان آمکن علم القضية العامة بغیر توسط قياس آمکن علم الأخرى. ն‏ کون 
القضية بديهية أو نظرية لیس وصفاً لازماً لها يجب استواء جمیع الناس «Թ‏ بل هو أمر 
نسبي إضافي بحسب حال علم الناس بها. فمن علمها بلا دلیل كانت بديهية له» ومن 
احتاج إلى نظر واستدلال بدليل كانت نظرية له. 
وكذلك كونها معلومة بالعقل. أو الخبر المتواتر» أو خبر النبي الصادق. أو 
الحس لیس هو أمراً لازماً لها. بل كذب مُسَيْلِمَةَ 113891 .7( Տե‏ قد يعلم بقول النبي 
الصادق نه کذاب؛ وقد يعلم ذلك من باشره ورآه یکذب؛ ویعلم ذلك من غاب عنه 
بالتواتر ؛ ویعلم ذلك بالاستدلال» فإنه ادعی النبوة وأتی بما یناقض النبوة» فیعلم 
(۱) مسیلمة الکذاب: هو مسيلمة بن ثمامة بن کبیر بن حبيب بن الحارث. ابوثمامة. المتنيي 
الکذاب. من بني حنيفةء قبيلة كبيرة ینزلون اليمامة بين مكة والیمن. ادّعى النبوة سنة عشر» 
وقتل في الحرب مع أهل الردة زمن أبي بكر الصدیق سنة ثنتي عشرة» رماه وحشي بن حرب - 
լին‏ حمزة - بحریته. 
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بالاستدلال. وكذلك الهلال قد یعلم طلوعه بالرژية فتکون القضية حسّيّة؛ ویعلم 
ذلك من لم يره بالأخبار المتواترة فتکون القضية عنده من المواترات؛ ویعلم ذلك من 

أن تلك الليلة لحدی وثلائون بالحساب والاستدلال. ومثل هذا کثیر. فالمعلوم 
الواحد یعلمه هذا بالحس» وهذا (۳۰۲) بالخبر» وهذا بالنظر. وهذه طرق العلم لبني 
آدم . وهکذا القضایا الكلية إذا كان منها ما یعلم بلا قياس ولا دلیلء ولیس لذلك حدٌ 
في نفس القضایا بل ذلك بحسب أحوال بني آدم» لم یمکن أن يقال فیما علمه եջ‏ 
بالقياس إنه لا يمكن غيره أن يعلمه بلا قياس. بل هذا نفي كاذب. 


الوجه السابع 
الأدلة القاطعة على استواء قياسّي الشمول والتمثيل 


الوجه السابع أن يقال: هم يدعون أن المفيد للیقین هو «قیاس الشمول». են‏ 
«قياس التمثيل» فيزعمون أنه لا يفيد الیقین . ونحن نعلم آن من «التمثيل» ما يفيد 
اليقين» ومنه ما لا يفيده» ك «الشمول». فان الشیئین قد يكون تمائلهما معلوماء وقد 
يكون նչմե‏ كالعموم » وان جمع بينهما بالعلّة فالعلة في معنى عموم الشمول. 

یوضح هذا أن يقال: «قياس الشمول» يؤول في الحقيقة إلى «قياس التمثيل»» 
كما أن الاخر في الحقيقة یژول إلى الأول. ولهذا تنازع الناس في مسمی «القیاس». 
فقيل : هو «قياس التمثيل» فقط. وهو قول آکثر الأصولیین؛ وقيل «قياس الشمول» 
فقط. وهو قول أكثر المنطقیین ؛ وقيل بل القياسان جميعاء وهو قول أكثر الفقھاء 
والمتكلمين. وذلك أنّ «قياس الشمول» مبناه على اشتراك الأفراد في الحكم العام 
وشموله لهاء و«قياس التمثيل» مبناه على اشتراك الإثنين في الحكم الذي يعمهما. 
ومآل الأمرین واحد. وقد بسط هذا في غير هذا الموضع . 

ونحن نذكر هنا ما لم نذكره في غير هذا الموضع )164( فنقول: قد تبين فيما 
تقدّم ծէ‏ «قیاس الشمو ل» يمكن جعله «قیاس تمثیل». وبالعكس . فإذا قال القائل في 
مسالة القتل بالمنفّل نل عَمْد նա‏ محض لمن يكافىء القاتل» فأوجب القود 
كالقتل بالمحدّدء فقد جعل القدر المشترك الذي هو مناط الحكم «القتل العمد 
العدوان المحض للمکافیء». وهذا پسمی العلت والمناط والجامع» والمشترك» 
والمقتضی والموجب. والباعث والأمارف وغير ذلك من الاسماء. فاذا آراد أن 
یصوغه بدقياس الشمول» قال: «هذا قل عَمْد عدوان محض للمکافیء وما كان 
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والنزاع في الصورتین هو في کونه اعدا ماو فان المنازع یقول : العمد 
لم تتمحض. ولیس المقصود هنا ذكر خصوص المسألة۱)» بل التمثیل. وهذا نزاع 
في المقدمة الصغری. وهو نزاع في ثبوت الوصف في الفرع ծե.‏ «قباس التمثیل» قد 
يمنع فيه ثبوت الوصف في الأصلء ویمنم ثوته في الفرع. وقد یمنم کونه علة 
الحکم . 

ویسمی هذا السوال «سوال المطالبة» . وهو أعظم آسئلة القیاس . ونجوابه 
عمدة القیاس. فان عمدة القیاس على کون المشترك مناط الحکم» وهذا هو المقدمة 
الکبری. وهو ՆՏ‏ لو قال في هذه المسألة «لا نسلم 81 كل ما كان عمداً محضاً یوجب 
القصاص» . وكذلك منع الحكم في الأصل. أو منع اوت في الاصل )166( هو 
منع للمقدمة الكبرى في «قياس الشمول». 

أللهم لا أن يقيم المستدل دلیلا على تأثير الوصف في غير أصل معيّن. وهذا 
«قیاس التعلیل» المحضیء كما لو قال: النبیذ المسکر محرم » لان المعنی الموجب 
«թյա‏ وهو كونها تصذ عن ذكر الله وعن الصلوةء موجود فيها. وهذا المعنی قد دل 
النص على أنه علة التحریمء وقد وجدء فیثبت فيه التحریم ۱ ۵ 

وهم في «قیاس الشمول» إذا آرادوا إثبات المقدمة الکبری التي هي .نظیر جعل 
المشترك بین الاصل والفرع ՆՆ‏ للحكم» فلا بد من دليل շա‏ ثبوت الحکم لجمیع 
آفراد المقدمة باعتبار القدر المشترك الکلی بين الأفراد. وهذا هو القدر المشترك 
الجامع في «قياس التمئیل». فالجامع هو الکلّي ٠»‏ والكلّى هو الجافع : 

ومن قال من متاخري «ա-ի‏ كأبي المعنالي» وأبي ۹ Հեն‏ 
وأبي محمد : دن العقلیات لیس Կ»‏ و بل الاعتبار فیها بالدليل» فهذا مع 


(۱) والميسألة :هكذا: قتل الغمد نوعان: آحدهما التل بالمحدد كالسيف والسکین ولا خلاف فيه 
بين العلمای وهو يوجب القود آعني القصاص إذا کان المقتول مکافتاً للقاتل آعني کلاهما حرّان 
-مسلمان . والثاني القتل بالمثقل ار راب وفي کونه قتل عمد موجب للقصاص خلاف 
بین العلماء. 

وق ابو می : هوالامام موفق الدين أبو محمد عبد الله بن آخمد بن محمد بن قدامة المقدسي : ثم 
اا١‏ مشقي» > شيخ الحنابلة ء » صاحب التصائیف" . قال؛ المصنف : وما دنخل الشام بعد الأوزاعئ' 
«Հ‏ من الشیخ الموفق رحمه الله توفي سنة ٦٦١ھ‏ . ومن أغظم تصانیفه وأعظمها نفعاً کتاب 

" «المختي ». طبع مع «الشرح الكبير» لابن آخیه في ۲ مجلداً پاعتئاء صاحب «المتار» بمصر 
سنة 11756 - ۸ ه بأمر الإمام عبد العزيز آل سعود » ملك الحجاز ونجد وملحقاتها . ذكر فيه = 
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آنهم خالفوا فيه جماهیر النظار Հան‏ النظز فنزاعهم فیها یرجم إلى اللفظ. فانهم 
یقولون : العقليات لا تحتاج أن نعيّن فیها اصلاً يلحق فيه الفرع» ولیس جعل أحدهما 
اصلا والآخر فا بأولى من العکس. بل الاعتبار بالدليل الشامل للصورتین. فیقال 
لهم : لا ریب أنه في العقلیات والشرعیات لم یقع النزاع في جمیع أفراد المعنی العام 
الذي (٢٥۳).یسمی‏ سد و«المشترك»» بل وقع في بعضها وبعضها متفق عليه . 
فتسمیة هذا أصلا وهذا فرعا آمر إضافي . ولو قدر آن بعض الناس علم حکم الفرع 
E‏ سس یہ اس تر 
بالغاء الفارق ել,‏ أن يكون بإبداء الجامع . وهذا یکون في العقلیات قطعياً «Շե,‏ كما 
یکون في الشرعیات , 

فإذا قيل «الأحكام والاتقان يدل ٦‏ علم الفاعل شاهداً, فكذلك غائباءء أو 
قبل «علّة کون العالم عالماً قیام العلم به فی الشاهد. فكذلك في الغائب». أو قيل 
«الحيوة شر ط في العلم شاهدا فكذلك «(ԱՆ‏ أو قيل (حد العالم في الشاهد من قام 
به العلم > فكذلك في الغائب». فهذه الجوامع الأربعة التي تذکرها الصقاتية من 
الجمع ہین الغائب والشاهد.في الصفات: 2 والدليل» والعلّف والشرط. فذكر 
الشاهد حتی یمثل القلب صوزة معینف ثم یعلم بالعقل عموم الحکم» وهو أن 
الأحكام والاتقان مستلزم لعلم الفاعل. فان الفعل المحکم اس لا یکون ال من 
عالم . وكذلك سائرھا., 

. وهذا كسائر فا يعلم.من الكليات العادية : إذا قيل «هذا الدواء سهل للصفرای 
ومنضج للخلط الفلاني . ونحو ذلكء فإن التجربة | Ն)‏ دلت على أشياء معيْنة› لم تدل 
علی آمر عام. لکن رس المناط ۔(۷٥۳)‏ هو القدر المشترك بما یعلمه من 
انتفاء ها سواه ومناسبته أو لا يعلم مناسبته . وهذا قد يكون مغلوماً تارة» كما يعلم أن 
أكل الخبز يشبع وشرب الماء يروي: وأن السقمونيا مسهل للصفراء.. وان كان قد 
يتاك الحكم لفؤات. شرطه إذ قدمنا أن الظبيعيات التي هي العاديات ليس. فيها 
كليات لا تقبل النقض بحال. فكان ذكر الأصل في القیاس.العقلي لينبه العقل على 
المشترك:الكلي المستلزم للحکم لا لأ مجرد ثبوت الحكم في صورة يوجب ثبوته 
في آخری بدون أن یکون هناك جامع يستلزم الحکم. 
- مذاهب فقهاء المسلمين. المجتهدين بأدلتها في أمهات الأحكام من غير كتمان, ولا تعصب ١‏ 

حيث يغلي ال كما Կնա‏ عن مراجعة کتب كثيرة . فليس هو في فقه الخنابلة وحدهم ء بل 

أصبح كتاباً جامعاً في الفقه الإسلامي الغام عديم المثال". 
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وإذا قیل : فمن أين یعلم أن الجامع مستلزم للحکم؟ قیل: من حیث تعلم 
القضية الکبری في «قیاس الشمول». Թթ‏ قال քայ‏ «مذا فاعل محکم لفعله» وکل 
محکم لفعله فهو عالم». فاي شيء ذکر في علمه بهذه القضية الكلية فهو موجود في 
«قیاس التمثیل» وزيادة آن هناك ՏՆ»‏ يمل به 9 الحکم مع المشتر 2« وفي 
«قیاس الشمول» لم یذکر شيء من الأفراد التي بثبت الحکم فیها. ومعلوم أن ذکر 
الكلي المشترك مع بعض أفراده أثبت في العقل م من ذكره مجرّداً عن جمیع الأفراد 
Յան‏ العقلاء . 

ولهذا ا ۷1 العقل بحسب إحساسه (۳۵۸) بالجزئیات يدرك العقل 
بینها قدراً مشتر کا كليا. فالکلیات في النفس 7 تقع بعد معرفة الجزئیات المعينة . فمعرفة 
الجزئیات المميّنة من اعظم الأسباب في معرفة مت فکیف یکون ذکرها مضعفاً 
للقیاسء ویکون عدم ذکرها برا )44:72 وهذه خاصة العقل» ծն‏ خاصة العقل 
معرفته الکلیات بتوسط معرفته بالجزئیات . فمن آنکرها أنكر خاصة عقل الانسان» 
ومن جعل ذکرها بدون شيء من محالها المعينة آقوی من ذکرها مع التمثيل لمواضعها 
المعيّنة كان مكابراً. والعقلاء باتفاقهم يعلمون أن ضرب المثل اللي مها ع مل 
معرفته մն‏ ليس الحال إذا 55 مع المثال کالحال إذا 53 شحردا عن المثال. 

ومن تدبّر جمیم ما يتكلم فيه الناس من الکلیات المعلومة بالعقل في الطب. 
والحساب. والطبیعیات. والصناعات. والتجارات. وغیر ذلك. وجد الأمر کذلك. 
فإذا قیل: یسخن جوف الانسان في الشتاء ویبرد في الصيف لانه في الشتاء یکون 
الهواء بارداً فیبرد ظاهر البدن فتهرب الحرارة إلى باطن البدن 99 الضد يهرب من 
الضد والشبيه ینجذب إلى شبیهه فتظهر البرودة إلى «տայ‏ لانْ شبیه الشيء 
منجذب إليه ‏ كان هذا أمراً كلياً مطلقاً. فإذا قيل: ولهذا يسخن جوف الأرض في 
الشتاءی (۳۵۹) وجوف الحيوان كله ولهذا تبرد الأجواف في الصيف لسخونه 
الظواهر فتهرب البرودة إلى الاجواف ۔ کان كلما تصور الانسان النظاثر قویت معرفته 
بتلك الکلیة» وهو آن الضد يهرب من ضده والنظیر ینجذب إلى نظیره. وهذا معلوم 
في الطبیعیات والنفسانیات وغیرهما . لکن إذا ذکرت النظاثر قوي العلم بذلك . وقد 
يعبر عن ذلك بان «الحنسية علة الضم». 


وكذلك إذا قيل: الشمس إذا وقعت على البحر أو غيره سختته فتصاعد منه 
بخار 99 الحرارة تحلل الرطوبة. ثم قيل: كما يتصاعد البخار من القِدْر التي فيها 
الماء الحار - كان هذا المثال مما 55« معرفة الأول. 
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والاقيسة التي یستعملها الفلاسفة في علومهم ویجعلونها كلية كلها یعتضدون 
نها بالأمثلة. ولیس مع القوم ال ما علموه من صفات الامور المشاهدق شم Սան‏ 
الغائب على المشاهدة به بالجامع المشترك الذي یجعلونه Լտ‏ فان لم یکن هذا 
صحيحاً لم يكن مع أحد من أهل الأرض علم كلي يشترك فيه ما شهده وما غاب عنه ء 
حتی قوله «الخبز մար‏ و«الماء يروي» ونحو ذلك. فانه لم یعلم بحسه Վ‏ أموراً 
اه فمن این له أن الغائب بمنزلة الشاهد الا بهذه الطريق؟ والإنسان قد ینکر أمراً 
حتی بری واحداً من جنسهء فيقر بالنوع ویستفید بذلك ويستفيد بذلك حکماً کایا. 


ولهذا یقول سبحانه : کیت قوم ( ١‏ ) نوح المرسلين» كذبت عاد المرسلین» 
كذبت مود المرسلین» ونحو ذلك . وکل من هژلاء نما جاءہ رسول واحد» لکن کانوا 
مكذبين بجنس الرسلء لم يكن تکذییهم بالواحد سید وهذا بخلاف تكذيب 
اليهود والنصارى لمحمد ية . فانهم لم یکذبوا ج جنس الرسل» Լլ‏ كذبوا واحداً 
بعینه. بخلاف مشركي العرب الذين لم يعرفوا ا فان الله یحتج علیهم في 
القرآن بإثبات جنس الرسالة. 


ولهذا يجيب سبحانه عن شُبَه مدكري جنس الرسالة كقولهم Հա:‏ اله شرا 
«ՕՀՎ‏ فيقول: وما أرسلنا من قبلك إلا رجالا نوحي إليهم سلوا أهلّ الذكر 
إن كنتم لا تعلمون»92») أي ؛ هذا متواتر عند أهل الکتاب. فاسألوهم عن الرسل 
الذين جاءتهمر «أكانوا ՍԽ‏ أم لا؟». وكذلك قوله: «وقالوا لو لا أنزل عليه «Լե‏ 
رلو آنزلنا ملكا շամ‏ الامر ثم لا رون * ولو جعلناه ملكا Հեմ‏ رجلا لسن 
علبهم ما يلبسُون94©. فإنهم لا يطيقون الأخذ عن الملك في صورته» فلو أرسلنا 
إلبهم ملكا لجعلناه رجلا في صورة ة الإنسانء وحینتذ کان یلتبس علیهم حر 
هو رجل والرجل لا يكون رسولاً». Հատ ամեր‏ قال تعالى : او عجبتم 
أن جاء كم ذِكرٌ من ربكم على ի‏ منکم لِيُْذِركُم294, > كما قال ՕՂ‏ «أكان 
للناس 1 أن أوحينا إلى رجل منهم أن آثذر الناس4( 6 وكما قال طقل ما كنت 
بذعا من الرسل "© այ‏ ذلك . 


.4Հ / ۱۷ الاسراء‎ )١( 
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فکان علمهم بثبوتِ معين من هذا النوع يوجب العلم بقضية مطلقة وهو ՅԼ‏ 
هذا النوع موجود؛ بخلاف ما إذا آثبت ذلك ابتداء بلا وجود نظیرء «ն‏ یکون آصعب 
وان کان ممكناً. ծն‏ نوجا آول رسول بعثه الله إلى أهل الأرض. ولم يكن قبله رسول 
بعث إلى الکفار المشرکین یدعوهم إلى الانتقال عن الشرك إلى التوحید . وآدم.والذین 
کانوا بعده کان الناس في زمنهم مسلمین. ՆՏ‏ قال ابن عباس: ہکان بين آدم ونوح 
سو یس ری ٹہ و ی 
کذبه صار هذا المعيّن ثبت هذا النوع آقوی مما كان يثبت ابتداءً. 

والذین قالوا «الواحد لا یصیر عنه الا واحد» کان مبداً کلامهم في الامور 
الطبيعية . فانهم ՆԵ‏ البارد إنما | يقتضي التبريد فقط. والحار اننا يقتضي التسخین 
ւետ‏ وکذلك ساثرها. لکن هذا لیس فيه إحداث واحد لواحد» فان البرودة الحاصلة 
کی چو دس تج فلم يحصل «Հայ‏ الا عن شيئين» 
لا عن واحد. لکن هذا كان مبداً كلامهم. . ند کح 

ԵՆ‏ احتجاج )۳٦٣(‏ ابن سینا وأمثاله بأنه لو صدر- اثنان. لكان مصدر هذا غير 

مصدر هذاء ولزم «الترکیب» المنافي للوحدت فهذه الحجة تبع لحجة «الترکیب) . 
անա‏ آخلوها من آهل الکلام من المعتزلة ونجوهم.. ليست هذه من کلام أئمة 
الفلاسنفة کارسطو واتباعه: لا سيما أكثر أساطين الفلاسفة . فإنهم کانوا يقولون بإثيات 
الصفات لله تعالی » 2 وبقیام الأمور ۔الاختیاریقء ԷՏ‏ ذکرنا کبلامهم في غير ԷԼ»‏ 
الموضح . وهو اختیار ا بي البرکات صاحب «المعتبر».. ومن قال «լ‏ خالف. آکثر 
القلاسفة إفمراده المشّائين. .. وأما الأساطين 5 .هؤلاء աա աք‏ يدل علي هذا 
الأصلء كما هو مذکور في موضعه. .. , .. 
ո.‏ أعظم صفات العقل مغرفة Լոտ‏ والاختلات. «Ն».‏ 
المتمائلین علم أن هذا «կ»‏ فجعل حکمهما واحدا كما إذا. رأى الما والماه 
والتراب والتراب والهواء «ՆՔԵ‏ ٹم حکم بالحکم الكلّي 7 القدز المشترك. وإذا 
حکم علی بعض الأعيان «Հեյ‏ بالنظير وذكر المشترك. کان أحسن في . البيان. ԼՔ‏ 
«قياس الطرد». وإذا رأى المختلفين کالماء والتراب فرق ينهما. وفذا «قیاس 
العکس» . 

وما أمر الله به من الاعتبار في كتابه يتناول «قياس 0 ودقياس امک 1 
لما أهلك المكذبين للرسل بتكذيبهم کان من الاعتبار أ ن یعلم أنّ من فغل ما فعلوا 
آصابه ما آصابهم. فيتقي تکذیب الرسل حذرا من العقوبة» وهذا (قیاس الطرد» . 
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ویعلم آن من لم يكت الرسل بل آتبعهم لا یصیبه یھی ما أصاب هؤلاء. وهذا 
«قیاس العکس» وهو المقصود من الاعتبار باتفا نان المقصود أن یثبت في 
الفرع مین ی الاصل لا نظیره . والاعتبار یکون بهذا وبهذا. قال تعالی : : յֆ‏ 
کان في تصصهم عبرَة 29 ՓԱՅ:‏ وقال: قد کان لکم 11 في فثتین التقتا 
تقایل في سبیل الله وأخرئ كافرة ير ونهم ديهم أي العیسن والله يوید بنصره من 
پشاء إن في ذلك Տամ‏ لاولن الابصارعه۱). 
المیزان المنزل من الله هو القياس الصحيح . 

وقد قال سبحانه وتعالی : «الله الذي أنزل الکتب بالحق والميزان 04 . و 
«لقد آرسلنا سنا Հան‏ وأنزلنا معهم الكِتدبَ والمیزان لیقوم الناس مت 
ودالمیزان» يفسبره السلف بالعدلء ويفسره بعضهم بما يوزن بەء وهما متلازمان. وقد 
أخبر أنه أنزل ذلك مع رسله كما أنزل معهم الكتاب ليقوم الناس بالقسط. 

فما یعرف به تمائل المتمائلات من անայ‏ والمقادیر هو من «Ժան‏ 
وكذلك ما" یعرف نه اختلات "المختلفات. فمعرفة آن هذه الدراهم أو غیرها من 
الأجسام الثقيلة بقدر هذه تعزف بموازيئهًا. «ԱՆ,‏ معرفة أن هذا الکیل լ»‏ هذا 
یعرف «ալար‏ وهو. المکاییل. وكذلك معرفة ة آن هذا الزمان. مثل هذا الزمان یعرف 
بموازینه التي یقڈر بها الاوقات كما يعرف به الظلالء «անտ,‏ من ماء ورمل 
وغير ذلك. ' وكذلك معرفة. ة أن هذا )۳٣٣(‏ بطول هذا یعرف بمیزانه» وهو الذراع : فلا 
بد بين كل متمائلین من قدر مشنرك كلي يعرف به أن أحدهما مثل الآخر. 

. فكذلك الفروع المقيسة على أصولها في الشرعيات والعقليات تعرف بالموازين 
المشتركة بينهماء وهي الوصف الجامع المشترك الذي يسمى «الحد الأوسط». եր‏ 
թյ‏ علمنا أن الله حرم خجمر العنب لما ذكره من آنها تصذٴعن ذكر الله وعن الصلوة 
وتوقع بين المؤمنين العداوة والبغضاء. ثم رأينا نبيذ الجبوب من الحنطت والشعيرء 
والرز وغیر ذلك» يماثلها في المعنى “الكلي المشترك الذي هوٴعلَة التحريم» "كان 


۰۱۱۱ / ۱۲ یوسف‎ Ը) 
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هذا القدر المشترك الذي هو العلة هو المیزان التي آنزلها الله في قلوبنا لنزن بها هذا 
ونجعله مثل هذاء فلا نفرق بین المتمائلین. والقیاس الصحيح هومن العدل الذي أمر 
الله تعالى به. 

ومن عَلم الكلّيات من غير معرفة المعيّن فمعه الميزان فقطء والمقصود بها وزن 
الأمور الموجودة في الخارج. Պլ,‏ فالكليات لولا جزئيّاتها المعينات لم يكن بها 
اعتبارء كما أنه لولا الموزونات لم يكن إلى المیزان من حاجة . ولاریت Հաաա‏ 
Ն‏ الموزوئین շն‏ بالاخر بالميزان كان أتم في الوزن من آن یکون المیزان» وهو 
الوصف المشترك الكلي في العقل» أي شيء حضر من الأعیان المفردة وزن بها . فان 
هذا أيضاً وزن )۳٦٣(‏ صحيح ؛ وذلك أحسن في الوزن . ել «եթ‏ وزنت (երակ‏ 
ՆՏ‏ من النقدّين» ثم وزنت بها نظيره والاول شاهد والناس يشهدون أن هذا وزن به 
هذا فظهر مثله أو أكثر أو آقل كان أحسن من أن يوزن آحدهما في مغیب الآخر. «ք‏ 
قد یظن آن الوازن لم يعدل في الوزن كما يعدل اقا وزنهها مدا فان هذا پر بان 
یوزن آحدهما بالآخر بلا صنجة . وهکذا الموزونات بالعقل. 


وقد بسطنا الكلام في هذا في غير هذا الموضع» وبيّنا آن القیاس الصحیح هو 
من العدل الذي آنزلی ՀԵ‏ لا توق أن يختلف الكتاب والمیزان . فلا يختلف 

نص ثابت عن الرسل وقیاس صحیح - لا قياس شرعي ولا عقلي . ولا یجوز قط إن 
الأدلّة الصحيحة النقلية تخالف 2591 الصحيحة العقلية ծԽ‏ القیاس الشرعي الذي 
روعيت شروط صحته یخالف نصا من النصوص. وليس في الشريعسة شيء على 
خلاف القياس الصحيح » » بل على خلاف القياس الفاسدء كما قد بسطنا ذلك في 
թյո. քա.‏ وذکرنا في کتاب «درء تعارض العقل والنقل» . . ومتی تعارض في ظن 
ծան‏ الکتاب والمیزان - النص والقیاس الشرعي أو العقلي - فأحد الامرین لازم : ել‏ 
فساد دلالة ما احتج به من النص» اما بان لا یکون )۳٦٣(‏ ثابتاً عن المعصوي أو لا 
یکون دالا على ما ظنه؛ أو فساد دلالة ما احتج به من الات ے سواءٌ كان شرعیاً او 
عقلیاً - بفساد بعض مقدماته أو Կ5‏ لما يقع في الأقيسة من الألفاظ المجملة المشبهة . 


4 السنجة: الوزن أو المثقال الذي يوزن به. قال فی «لسان العرب»: وصنجة المیزان وسنجته 
فارسي معرب. وقال ابن السکیت: لا يقال «سنجة» اه. قال فی «الصراح) : صنجة 
المیزان : سنك ترازو ولا تقل بالسین . 

: (۲) لم نطلع على على بیان هذا المصنف. لعلّه القباس في الشرع الاسلامي. 
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ն‏ حامد ذکر في «القسطاس المستقیم» الموازین الخمست > وهي منطق الیونان 
بعينه غير عبارته . ولا يجوز لعاقل أن یظن أن المیزان العقلي الذي آنزله الله هو منطق 
الیونان لوجوه . أحدها: إن الله أنزل الموازین مع کتبه قبل أن یخلق الیونان من عهد 
نوح» وإبراهيم » وموسى » وغیرهم. وهذا المنطق اليوناني وضعه آرسطو قبل E‏ 
بثلثمائة سنة . فكيف كانت الأمم المتقدمة تزن بهذا؟ الثاني : إن متا أهل الاسلا 

ما زالوا یزنون بالموازین العقلیة ولم یسمع سلفنا بذکر هذا المنطق اليوناني » 7 
ظهر في الإسلام Հայրն)‏ الك الرومية في دولة المأمون أو قريباً منها. الثالث: : إنه 

ما زال نظار المسلمین بعد أن عرب وعرفوه يعيبونه ويذمُونهء ولا يلتفتون إليه ولا إلى 
آهله في موازينهم العقلية والشرعية. 

ولا يقول լին)‏ «لیس فيه مما انفردوا به إلا إصطلاحات «եմ‏ وا المعاني 
العقلية مشتركة بين الامم». فانه لیس الأمر کذلك. بل فيه معان كثيرة فاسدة. ثم هذا 
جعلوه ميزان الموازين العقلية التي هي الأقيسة العقلیةء وزعموا آنه մր‏ قانونية 
تعصم )۳٦۷(‏ مراعاتها الذهن أن يزل في فکره». ولیس الأمر کذلك. Ար «ն‏ 
المیزان إلى ميزان لزم التسلسل. յայն Լան‏ إن كانت صحيحة ՀՅ‏ بالمیزان 
العقليء وان كانت بليدة أو فاسدة لم يزدها المنطق ‏ لو کان ا ۔ إل بلادة 
وفساداً. ولهذا یوجد عامة من يزن به «յն‏ لا بذ أن یتخبط ولا يأتي بالادلة العقلية 
على الوجه المحمود. ومتى أتى بها على الوجه المحمود أعرض عن اعتبارها بالمنطق 
لما فيه من العجرفة والتطویل» وتبعيد الطريق» وجعل الواضحات خقيات» وكثرة 
الغلط والتغليط. 

كل قياس في العالم يمكن رذه إلى «القياس الاقتراني» 

فان قيل: ما ذكرته من آن «قياس الشمول» يرجع إلى «قیاس التمثيل» يتوجه في 
«قیاس الاقتراني» دون «الاستثنائي»» فان «الاستئنائي» ما تكون النتيجة أو نقيضها 
مذكورة فيه بالفعل بخلاف «الاقتراني»» ծն‏ التتيجة إنما هي فيه بالقوة . و«الاستثنائي» 
مژلف من «الشرطيات المتصلةه. وهو التلازم» ومن «المنفصلة»» وهو التقسيم. ولا 
ريب اد الحد الاوسط في «الاقتراني» یمکن جعله الجامع المشترك في «القیاس 
التمثيلي» بخلاف «الاستثنائي». قیل: الجواب من وجوه. 

منها آن «التلازم» و«التقسیم» ել‏ قيل «هذا مستلزم لھذاء حيث وجد وجد»» 
فان هذا قضية 116« فتستعمل على وجه «التمثیل». وعلی وجه )۳٦۸(‏ «الشمول» ծե‏ 
یقاس بعض آفرادها ببعض ویجعل القدر المشترك هو مناط الحکم. وکذلك إذا قیل 
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نهذ اما کذا ««Ա5 Ալ,‏ فهو Լա‏ 15 بین بصيغة «այն‏ وبصيعة «الشمول». 
ولهذا كانت الأحكام الثابتة بصيغة العموم يمكن استعمال «قیاس التمثيل» فیها ժե‏ 
یقاس بعض آفرادها ببعض؛ ویجعل المعنی المشترك هو مناط الحکم. 

ومنها ان کل قیاس في العالم یمکن رده إلى «الاقتراني». թն‏ فیل بصيغة 
الشرط «إن كانت الصلوة صحيحة فالمصلی متطهّر» آمکن أن يقال «کل مصل فهو 
متطهر» وأن يقال «الصلوة مستلزمة الطهارة». ونحو ذلك من صور القیاس الاقتراني . 
والحد الأوسط فيه أن استثناء عين المقدم ینتج عين التالي. واستثناء نقیض التالي ينتج 
نقیضص المقدم . وهذا معنی قولنا «إذا وجد الملزوم وجد اللازمء وإذا انتفی للا 
انتفى الملزوم». 58 المقدم Թա»‏ والتالي هو اللازم . وهکذا کل شرط وجزای 
فالشرط ملزوم والجزاء لازم له 

وهذا թյ‏ جعل بضیغة «الاقتراني» فقيل «هذا مصل؛ ریز مصل متطهرء فهذا 
սյա‏ أو قيل «هذا ليس «գե‏ ومن لا يكون متطهراً ليس بمصل؛ فهذا ليس 
بمصل». والقضية الكلية فيه أن «کل مصل متطهر» ծն‏ 0 ا 
بمصل » . فالسالبة والموجبة كلاهما کلیتان : وهذه الكلية معروفة بنص الشارع» ليست 
مما عرفت լացն‏ . ولو كانت مما تعرف بالعقل المجرد لعرفت ب «قیاس التمثیل»» 

مع أنها تصاغ ب «قياس التمثیل» فیقال «هذا مصلء فهو متطهر کساثر المضلین». 7 

7 ليس ՕՊՎ) «գեյ‏ فليس بمصلٌ كسائر من لیس «գերա‏ ثم يبيّن أن 
الجامع المشترك مستلزم للحکم كما في الأول. 

ՀԱՏ)‏ «الشرطي المنفصل» الذي هو «التقسیم والتردید» إذا قیلِ «هذا اما أن 
يكون شفعاً أو وترأه ونحو ذلك յթ‏ «هذا لا يخلو من كونه شفعاً أو وترأء ولا یجتمع 
هذا وهذا ناو չո,‏ شفع فلا یکون մշ»‏ أو «هو وتر فلا یکون شفعاً» .. وهذه القضية 
معلومة بالبديهة, لکن تصور أفرادها أبين من تصوّرکلیتھاء ٠‏ فلا يحتاج شيء من آفرادها 
أن يبن بالقیاس الكلّي المنطقي . فاته آي شيء علم أنه شفع علم أنه لیس بوتر بدون 
أن يوزن بأمر كلي عنده [و] لا بقياس على نظيره . فلا يحتاج أن يقال «وكل شفع 
فليس بوتر» أو «كل وتر فليس بشفع». 

وهذا كما تقدّم التنبيه عليه أن ما يثبتونه بالقضایا الكلية: تعلم مفرداتها بدون تلك 
القضایا بل وتعرف بدون «قياس التمثيل؛ . وید ان لا اي ا أو عت 
أنه ليس بابیض بدون أن մե,‏ «کل أسود 48 ليس بأبيض». وهذه الكلية من أن كل 
آسود لا يكون أبيض يعرف ԺԻՆ‏ أن يعرف أن «كل ضذین لا يجتمعان». ولو أثبت 
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تلك المعینات بهذه الكلية لاحتيج أن يبن آنهما ضدّان. فانه لا يعلم أنهما ضدان 
حتى يعلم آنهما لا یجتمعان. وإذا علم أنهما لا يجتمعان أغنى ذلك عن الاستدلال 
عليه بكونهما ضلین . 


فعلم أنْ لا ای رہ سس الكلي - لا من الأنواع ولا من 
الأعيان المعينة بهى بل العلم بها أبين من العلم بهذه الكلية. بل إذا أرادوا أن یٹبتوا آن 
الضدّین لا يجتمعان قالوا: المراد بالضدين ( ١‏ ) هما الوصفان الوجوديان اللذان لا 
يجتمعان في محل واحدء كالسواد والبياض. فيعود الأمر إلى تعریفهم مرادهم بهذا 
اللفظ. وأما بيان ما دل عليه من المعاني المعقولة فلا يحتاج إلى الاستدلال عليه 
بالكلي . وكذلك في النقيضين ؛ 'وكذلك في الشرط والمشروط والعلّة والمعلول» 
وسائر هله الأمور الكلية. 

إبطال القول باقتران العلّة والمعلول قي الزمان 


ولهذا من لم یحکم معرفة هذا Գլ,‏ التبستِ عليه المعقولات ودخل عليه 
غلطهم - سواء كانوا قد غلطوا هم في التصور وهو الغالب د أو كانوا 
يقصدون التغلیط » كما يفعله بعضهم. 

مثال ذلك أنه إذا قیل لهم في مسألة حدوث العالم: «کیف يكون العالم نول 
مصنوعا للرب وهو مساوق له أزل «են‏ مقارن له في الزمان؟ هذا مما يعلم فساده 
بضرورة العقلء ծն‏ المفعول لا یکون նն»‏ للفاعل في الزمان» قالوا: խո‏ هذا 
ممكن.. وهو أنْ բա:‏ العلة على المعلول تقدّماً عقلیا لازماً كتقدّم حركة اليد على 
حركة الخاتم الذي فيهاء رتم الشمس على الشعاعء وتقدّم الحركة على الصوت 
الناشىء. عنها» . لم إن كان ممن تكلم في ձել‏ والمعلول المذكور في الصفات 
والأحوال» وهو یقول «العلم علّة کون العالم (ատ‏ كما یقوله مثبتوا الأحوال من التظار 
كالقاضي ւ‏ بکرں وأبي: المعالي في أوّل قولیه. والقاضي 2 یعلی» وأمثالهم . فانه 
قد آلف أن العلّة والمعلول متلازمان مقترنان» فلا يُستنكر (۳۷۱) լե‏ هذا هنا. 

ولهذا են‏ بسبب متابعتهم في هذا طوائف من الفقهاء في الفقەء > كأبي المعالي 
«ն‏ أبي حامد والرافعي۱) وغيرهم : : فادّعوا. شيئاً جالموا فيه. جمیسع أئمّة الفقه 


)۱( الرافعي : هو الإمام أبو القاسم عبد الکریم بن محمد بن عبد الكريم بن الفضل بن الحسن 
القزويني الرافعي مجتهد زمانه في المذهب الشافعي. توفی سنة ٦٦٦‏ ھ-. من أكبر تصانيفه = 
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المتقدّمين من أصحاب الأئمّة الأربعة وغيرهم» ولم يقله الشافعي ولا آحد من أئمة 
أصحابه» ولا غيرهم . . وهو أنه إذا قال لامرأته թի‏ شربت» أو زیت أو فعلت ԱՏ‏ 
«ն‏ طالق». وقصده أن يقع بها الطلاق إذا وجد ذلك الشرطء أو قال «إذا أعطيتني 
այ‏ فانت طالق». أو قال «إذا طلقتك فانت طالق طلقة آخری» أو «اذا وقع عليك 
այն 5»‏ طالق»» أو قال مثل ذلك في الجتق» فزعموا آن الحکم المعلّق بشرط ۔ 
يقع هو والشرط معا في زمن واحد بناء على ان الشرط علّة للحکم. والمعلول یقارن 
العلة في الزمان. 

Լայ‏ حطا شرع ولغ وعقلا. 11 الشرع» 85 جميع الأحكام المعلقة 
بالشروط لا تقع شيء منها الا عقيب الشروط لا تقم مع الشروط. والفروع المنقولة 
عن الائمة تبین - ذلك . ՆՍ‏ لغة فان الجزاء عند آهل اللغة یکون عقب الشرط وبعده 
ولا يكون الجزاء مع الشرط في الزمان . ولهذا قد يكون الجزاء مما تأخر زمانه» کقوله 
تعالی : ظمَنْ Հռ‏ مثقال در خر ره ٭ ومَنْ يَعْمَل مثقال ذرَةٍ شرا يره ٠)‏ وفي 
النذر إذا قال «إن شفى اللہ و تب ا ا 
الشفای لا مقارتاً للشفاءء ولا في زەن (۳۷۲) الشفاء توكتك إذا قال وإن سلم الله 
مالي الغائب»» وکذلك إذا قال ومن ,5 عبدي الابق» أو «بنی لي هذا الحائط» ونحو 
ذلك . وأيضاً فهذا یذکر بحرف الفای والفاء للتعقيب 2( يكون الثاني عقيب 
الاول. لا معه . ԱԽ‏ عقلاء فلان الأوّل هنا کالفاعل الموجب للثانی . ولا یعرف قط 
81 الفاعل «չա‏ مفعوله. ١‏ 

وما ذكروه من اقتران العلة العقلية لمعلولھاء ك «العلم» و«العالمیة»» فجوابه 
أنه عند جماهير العقلاء ليس هنا علّة ومعلول» بل ر بل العلم هو العالمية. وهذا مذهب 
جمهور نظار أهل السئة والبدعة وهو نفي الأحوال» فلا علّة ولا معلول. وإن جعلت 
المعلول «الحکم بکونه عالما» و«الخبر عنه بكونه عالما» فهذا قد یتأغر عن العلم . 
وعلی قول من آثبت ՍԵՎ‏ هو یقول: نها ليست موجودة ولا معدومة. فلیست نظیر 
المعلولات الوجودية . 


- الشرح الکبیر المسمّی «فتح العزیز في شرح الوجیز- للغزالي». قال التووي: لم یصّف في 
مذهب الشافعي آکمل من کتاب الرافعي . طبع إلى باب الاجارة من البیوع في مجموعة ثلائة 
کتب. هي «المجموع شرح المهذب» للنووي. ودفتح العزیزه هذاء ودالتلخیص الحبیر في 
تخریج ՀԵՄ‏ الرافعي الكبير» لابن حجر العسقلاني بمصر سنة ۶ - ۱۳۵۲ هه فى 
٢‏ مجلداً كبيراً ولم يتم . | 
)١(‏ الزلزال ۹۹ / ۰۸-۷ 


Լան‏ فهؤلاء یقولون: إِنْ العالم فاعل للعالميةء ولا هو جاعل العالمية . ولا 
هذا عنده من باب تأثیر الوجود کالاسباب والعلل. إن كونه عالماً لازم للعمل بما یلزم 
العلم أنه علم» ليس هذا مثل کون قطع الرقبة سيباً للموت» ولا كون الأكل سببا 
للشبعء من الأسباب التي خلقها الله. فكيف بالأسباب التي يصنعها العباد كقوله ծք‏ 
زنیت فأنت طالق»؟ فهنا علق حادثاً بحادث» وحکم بکون ذلك الأول Լ‏ للثاني . 
فأين هذا من العلم والعالمیة؟ ՆՀ‏ غرهم الاشتر ال في لفظ «العلة». 


وكذلك المتفلسفت (ՐՈ)‏ ليس في جميع ما مثلوا به علة فاعلة قارنت مفعولها 
في الزمان. فحركة اليد ليست هي الفاعلة لحركة الخاتم» بل المحرك لهما واحد. 
ولكن حركتهما متلازمة لاتصال الخاتم باليد. كحركة بعض اليد مع بعض؛ كما يقال 
«حرکت يدي فتحرك الخاتم»» وکما یقال «حرکت كفي فتحرکت أصابعي»» ولیست 
حركة الکف فاعلة لحركة الأصابع . وان قدر أنها بعدها لم يُسلم اقترانهما في الزمانء 
بل تکون کاجزاء الزمان المتصل بعضها ببعض» فانه لا فصل بینها وإن کان الجزء 
الثاني متصلا بالاول . کذلك اجزاء الحركة كحركة الظل وغیره. کل جزء منها 
یحدث بعد الآخر وفي الزمان الذي يلي حركة الجزء الأول. فاما أن يقال «الحرکتان 
وجدتا فعا وإحداهما فاعلة للأخرى» ԱՔ‏ باطل . 


ծն Լան‏ المعروف أنه ել‏ قيل «حرّكتٌ يدي فتحرك خاتمي أو المفتاح في 
كمي» ونحو ذلك إذا تحرّك بحركة تخصّهء مثل أن يكون الخاتم ملقى » فإذا حرك يده 
ն‏ في يده فتحرك. وهذه الحركة بعد حركة اليد في الزمان. են‏ إذا كان الخاتم 
متصلا بالإصبع ثابتاً فيهاء Եվ,‏ يتحرّك كما تتحرك الاصابع. فالمحرك 
واحد . ولو کان الانسان نائماً أو میت فرفع يكل 6-Ն‏ وفیها الخاتی لکانت ایض 
متحركة بحركة الید» وهي حركة واحدة شملت الجمیع لاتصال بعضه ببعض . . لیس 
هنا حركتان إحداهما سبب الاخری» فضلاً عن أن تكون فاعلة لها. ومن قال في مثل 
هذا «حرّكتٌ يده فتحرّك خاتمه» فإِنْما هو كقوله «فتحرکت اليد , Նր‏ يريد بذلك أن 
الحركة شملت الجمیع؛ ولم يرد بذلك أن حركة اليد كانت سيباً للحركة الأولى . ولا 
نعرف عاقلا يقول هذا ويقصد هذا. وان قدّر أنه وجد فليس قوله حجة على سائر 
العقلاء . ومن ن رفع يد ميّت أو نائم وفيها حاتم لم تكن حركة بعض ذلك سببا لبعض» 

بل الجميع موجود في ծն)‏ واحد وسيب واحد. 


فبطل أن يكون في الوجود سبب يقارن مسیبه في الزمان» بل لا یکون إلا قبله. 
فکیف بالفعل المستقل؟ وانها الذي يقارن الشيء ف في الزمان شرطه . وتقدم الواحد 
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على الإثنين هو من هذا البابء لا"من باب تقدم الشرط على المشروط(. . . وحركة 
الخاتم مع اليد هي من باب المشروط مع الشرط ليست من باب المفصول مع 
الفاعل(۲۳. ولکن لفظ «العلة» فيه لجمال(۳). 

وکذلك الصوت مع الحركة . فان الصوت یحدث عقب الحركة؛ وغايته أن 
یکون معها کالجزء الثاني من الحركة مع الأول» والحركة المتصلت والزمان المتصل» 
لیس بعضه مع بعض في الزمان . 05 الصوت مع الحركة أن تکون کذلك . وکذلك 
الشعاع مع ظهور الشمس. > مع أن الشمس لیست فاعلة չեմ‏ . بل الشعاع يحدث 
في الأرض լին եյ‏ الشمس ما ینعکس الشعاع علیه . وکذك الحركة ليست هي الفاعلة 
للصوت. ولکن الشمس شرط في الشعاع, والحركة شرط في الصوت . 

. الفاعل يبدع (۳۷6) مفعوله ویکون مقارناً له في الزمان فهذا لا يوجد قط‎ ԵՆ 
ولکن لفظ «العلّة» فيه إجمال. ف «العلة الفاعلة» شي ۰۶ و«العلة التي هي شرط» شيء‎ 
لا بد أن یتقدم. فعله‎ «թ « շա) آخر . "والشرط قد یقارن المشروط في زمانه. بخلاف‎ 
فکل جزء من آجزاء الفعل مسبوق بجزء‎ Յեն على المعین . وإذا قتر أنه لم يزل‎ 
اض وان کان نوع الفعل لم يزل فلا یتصور أن يكون فعله (لعلّه : فعل) أو مفعول‎ 
بمشینته فدوام نوع الفعل شيع.‎ Յեն وان قيل |« لم يزل‎ ն Գ معین مع الله‎ 
ودوام الفعل المعين والمفعول المعيّن شيء آخر.‎ 

والذي اعت یه الرسلء ودلت عليه العقول واتفق عليه جماهیر العقلاء ء من 
الأولين والاحرین أن الله خالق کل شي ع ծն‏ كل ما سواه فهو مخلوق 1 وکل 
مخلوق محذث مسبوق بالعدم ՆՍ.‏ تغيير هؤلاء اللفظ «المحدّث» وقولھم نَا تقول 
«إنه محدّث حدوثاً Ան‏ بمعنی آنه معلول فهذا من تحریف الکلم عن مواضعه ծե.‏ 
«المحذث» معلوم آنه قد کان بعد آن لم یکنء ոն‏ مفعول أحدثه محدث احدائا. وما 
لم یزل ولا يزال فلا يسميه أحد العقلاء في لغة من اللغات فا ի‏ ولا يقول 
آحد من العقلاء Հէ‏ «مفحول» «مصنوع» «(ԺԵ‏ ولا یقول 1-1 1« «ممکن یمکن 
وجوده ویمکن عدمه» մ‏ هذه الشرذمة من الفلاسفة. 


المیزان العقلی هو المعرفة الفطرية للتمائل والاختلاف 
وهذه الأمور مبسوطة في مواضعها: وإنما المقصود Լ»‏ آنهم إذا عدلوا.عن 


(١)‏ مهنا جباة و المعنى غير مرتبطةء وهي «وأما تقذم الفاعل المعلول فهو تقتم الفاعل»» 
(Օ‏ هذه ااا لا ظهر لها ماسبة في هذا المحل وتکررت بعد آسطر مع المناسبة ۔ 
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المعرفة الفطرية العقلية | للمعينات إلى أقيسة (۳۷۵) 425 وصعوا آلفاظها وصارت 
مجملة تتناول حقاً وباطلا حصل بها من الضلال ما هو ضد المقصود من الموازين» 
وصارت هذه الموازین ՌԱՇ ւ ԱԵ‏ وکانواٍ فيها من المطفقين الذين «إذا اكتالُوا 
على الناس یستوفون * وإذا کالوهم أو وَرَنوهُم بخبرون)»(. ջն‏ البخس في 
الأموال من البخس في العقول والأديان؟ مع أن أكثرهم لا یقصدون ٠ «ՄՅ:‏ بل هم 
بمنزلة من قد ورث موازین من أبيه يزن بها تارة له وتارة عليه. ولا یعرف أهيّ عادلة أم 
عائلة؟ 

والميزان التي أنزلها الله مع الكتاب حيث قال الله ցն‏ : الذي أنزل الكتتب 
بالحق والمیزان» وقال : لقد أرسلنا رسلنا بالبیشت وأنزلنا معهم الكتنب والمیزان» هي هي 
ميزان عادلة تتضمن اعتبار الشيء ء بمثله وخلافه. فيسوي بين المتمائلين ویفرق بین 
المختلفین ہما جعله الله في فطر عباده وعقولهم من معرفة التمائل والاختلاف. 

فإن قیل : إذا كان هذا مما یعرف بالعقل فيكف جعله [الله] تعالی مما آرسلت به 
الرسل؟ قیل: لأنْ الرسل ضربت للناس الأمثال العقلية التي يعرفون بها التماثل 
والاختلاف . ծն‏ الرسل دلت الناس وأرشدتهم إلى ما به يعرفون العدل. ويعرفون 
الأقيسة العقلية الصحیحة التي یستدل بها على المطالب الدينية . فلیست العلوم النبوية 
مقصورة على مجرد الخبر» كما يظنّ ذلك من یظنه من أهل الکلام » ՑԵՆ‏ 
يعلم بالعقل قسيماً اللعلوم النبوية. بل الرسل ‏ صلوات الله عليهم - بینت العلوم 
العقلية التي بها يتم دين الناس علماً وعملا» وضربت الأمثال. فكملت الفطرة بما 
نبهتها عليه وأرشدتها مما كانت الفطرة معرضة عنه» أو كانت الفطر (ԻՊՂ)‏ قد فسدت 
ہما حصل لها من الآراء والأهواء الفاسدة فآزالت ذلك الفساد وبيّنت ما كانت الفطرة 
معرضة عنه» حتی صار عند الفطرة معرفة الميزان التي أنزلها الله وبیّتھا رسله . 

والقرآن والحدیث مملوء من هذا. یبیّن الله الحقائق بالمقاييس العقلیة والأمثال 
المضروبة ویبین طریق التسوية بين المتمائلین والفرق ین المختلفین؛ وینکر على 
من یخرج عن ذلك» کقوله: آم خسب الذین اجترخوا السيئات أن نجعلهم 
کالذین ءامنوا وعملوا الصلحت سواءٌ محیاهم وسماتهم ساء ما یحکمون۲(6). 
وقوله : աԱ‏ المسلمین کالمجرمین * ما لکم كيف تحکمون46). هذا حکم 
)١(‏ المطنفین ۸۳ / ۲ -۳. 
(Դ‏ الجائية ٥٤‏ | ۰۲۱ 
(۳) القلم ٦۸‏ / ۳۵ -۳۱. 
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ٹر لا عادل» فإ فيه تسوية بين المختلفین . وقال: (թ‏ نجعل الذين آمتوا وعملوا 
Հմա)‏ کالمفسدین في الأرض أم نجعل المتقین کالفجار۱4). ومن التسوية بین 
المتمائلین قوله : «اکفار کم خير من أولتكم م لَكُمْ برآءة في الرْرٍ04) . وقوله : «أم 
یم آن تدخلوا الجنة وهُا نکم Լք‏ الذين خلوا من ن يکم ԷԲ‏ ۾ البأسآء 
والضرآء )64 


والقرآن مملوء ء من ذلك لكن ليس هذا موضعه. وإنما المقصود د التنبیه على 

جنس الميزان العقلي» وأنها حق كما ذكر الله في كتابه . ولیست هي مختصة بمنطق 
الیونان وان کان فيه قسط منها. بل هی الاقيسة الصحيحة المتضمنة التسوية بین 
المتماثلين والفرق بين المختلفين سواء 8.2 ذلك بصيغة «قیاس الشمول» أو بصيغة 
«قياس التمثيل». وصِيغ «التمثيل» هي الأصل وهي أكملء. والميزان: القدر 
المشترك, وهو الجامع ء وهو الحذ الأوسط. 


وانزاله تعالی (۳۷۷) المیزان مع الرسل کانزاله الایمان - وهو الامانة - معهم . 
والإيمان لم بحصل بهم» كما قال تعالی : «وكذلك աՀ‏ لك روحاً من آمرنا ما 
كنت تدري ما الکتلب ولا ծա‏ وَلکن «եշ‏ توراً نهدي به من نشاء من عبادنا 
وإنك لتهدي إلى صراط مستقيم#4؟». وفي الصحيحين عن حُذَيْعَة بن اليمّان قال: 
حدّثنا رسول الله 388 حديثين قد رأيت أحدهما وأنا أنتظر الآخر. حدّثنا «آن الامائة نزلت 
في جذر قلوب الرجال. فعلموا من القرآن وعلموا من السنة». وحدثنا عن رفع 
الأمانةء قال : «ینام ل ل ل եր‏ أثرها مثل [أثر] 
الوکت . ثم ينامع الرجل النومة فتقبض الأمانة من «Հն‏ بقل أثرها مثل [أثر] 
المجل کجمر دَحْرَجْتَهُ على رِجُلِكَ فتفط. فتراه منتبراً ولیس فيه شندب 
في هذا الحدیت أن الأمانة» التي هي الایمانء آنزلها في أصل القلوب فان الجذر 
هو الأصل. وهذا նյ‏ كان بواسطة ارس لااو بها ایی فسمع ذلك. [ف] 


.۲۸ / ۳۸ ص‎ )١( 

.٤۳ / ٥٤ القمر‎ )۲( 

(۳) البقرة ۲ / ۲۱ 

.۵۲ / ٤۲ الشوری‎ )٤( 

(۵) الحدیث آخرجه الشیخان كما Սն‏ رحمه الله . وله بقية لم پذکرها آحرجه البخاري بتمامه في 
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هم الله القلوب الإيمان وأنزله في القلوب. 

وكذلك أنزل الله سبحانه الميزان فی القلوب لما بينت الرسل العدل وما يوزن به 
عرفت القلوب ذلك. فانزل الله على القلوب من բն‏ ما تزن به الأمور حتّی تعرف 
التماثل والاختلاف. وتضع من الآلات الحسية ما يحتاج إليه في ذلك» كما وضعت 
موازين النقدين» وغيرذلك . وهذا من وضعه تعالى الميزان. قال تعالى : 
"ԿՀԱՆ‏ رفعها ووضع الميزان * ألا توا في الميزان * وأقيموا الوزن بالقسط ولا 
تخسروا والمیزان 4( . قال کثیر من 0 هو «العدل». وقال (۳۷۸) بعضهم 
«ما پوزن به ویعرف العدل». وهما متلازمان. 


الوجه الثامن 

هم كما حصروا اليقين في الصورة القياسية حصروه في المادة التي ذکروها من 
القضایا الحسیات. والأوليات». والمتواترات, والمجربات. أو الحدسیات. ومعلوم 
أن لا دلیل على نفي ما سوی هذه القضاياء كما تقدّم التنبیه عليه . 

ثم مع ذلك 7 اعتبروا في «الحسیّات» و«العقليات» وغیرهما ما جرت العادة 
աշն‏ بني آدم فیەء وتناقضوا في ذلك. وذلك أن بني آدم ا يشتركون كلّهم في 

بعض المرثیات وبعض المسموعات. فإنْهم كلهم یرون عين الشمس: والقمرء 
ՅԱՆ‏ ويرون جنس السحاب. والبرق» وإن لم يكن ما رآه هؤلاء من ذلك هوما 
يراه ھؤلاء. وكذلك ي بت کب ات وآما ما یسمعه بعضهم من کلام 
بعض وصوته فهذا لا يشترك بنو آدم في عينه» بل کل قوم یسمعون ما لم یسمع 
غيرهم . . وكذلك أكثر ليت فإنه ما من شخص ولا أهل درب ولا مدینف 
اقليی الا ويرون من المرئيات ما لا یراہ عر Են‏ الشمء والذوق» واللمس 
ԱՑ‏ لا يشترك جمیع الناس في شيء معین فیه. بل الذي يشمونه هؤلاء ویذوقونه 


- «الرقاق» وفي «الفتن» ببعض الاختلاف في اللفظ . ودالوکت»: سواد في اللون من «وکت 
الکتاب : نقطه» . ودالمجل»: آثر العلم في الکف» وهو کون الماء بين الجلد واللحم من كثرة 
العمل . و«نفط» : صار منتفطأء وهو «المنتبره . يقال : : «انتبر الجرح وانتفط» Ել‏ ورم Տան‏ ماء. 
واستعمل «نفط» بالتذكير للرجل باعتبار «العضو . 

۰٩-۷ / 66 الرحمن‎ )١( 
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ویلمسونه ليس هو الذي یشمه ویذوقه ویلمسه هژلاء. لکن قد یتفقان في الجنس لا 
یں و یر سرب يعس س ہر چپ چجد 

وكذلك ما يعلم بالتواتر» والتجربة» والحدس. فانه قل يتواتر عند ھؤلاء 
ويجرّب هؤلاء ما لم يتواتر عند غيرهم ولم يجربوه . ولكن قد يتفقان في الجنس» كما 
يجرب قوم بعضص الآدوية ویجرب الاخرون جنس تلك الأدوية فيتفق في معرفة 
الجنس » لا في معرفة عين المجرب . 

Ը )۳۷۹(‏ هم مع هذا يقولون في المنطق: ծի‏ المتواترات» والمجرّبات» 
نی سی بمن وی فلا یقوم ա‏ ھا على ا فیقال 
أكثر. فان الخبر المتواتر Վոլ‏ شلد کن اکر اون له وید یشترکون في سماعه 
مع العدد الکثیر لا سیّما էլ‏ كان العدد الکثیر مئين նն‏ فبطائفة من هژلاء 
العلم المتواتر. فإذا نقل هؤلاء لقوم » وھؤلاء لقوم» وحصل العلم المتواتر لأمم لا 
یحصی عددهم Հլ‏ اللہ . بخلاف ما يدرك بالحواس فإنه یختص بمن أحسه. فإذا قال 
«رآیت» أو «سمعت» آو «ذقت» أو «لمست» أو «شممت» فکیف یمکنه أن يقم من هذا 
برهاناً على غیره؟ ولوقدر آنه شاركه في e‏ 
«الخبر المتواتر مختصش بالحسيات . فلا يقوم به البرهان ۳ «բյ‏ فالحسّيات 
و اختضاضاه Օօ‏ آن لا وم بها برهان علی المنازع . ولیس في الحسیات أكثر 

شتراکاً من «الرؤية» ծն‏ الناس پشترکون في رؤية رت کالشمس والقمر 
ի‏ ولکن مواد البرهان لا یختص بذلك. 

وان قالوا: «الحسیات تحصل [ب] الاشتراك في جنسها. کاشتراك الناس في 
معرفة الألوان » والطعوم « والروائح» والحرارق والبرودة وان لم يكن عین ما أحسه 
هؤلاء هوعين ما أحسه هؤلاء 3 لکن اشتراکا في الجنس » قيل : والمتواترات ( ۳۸۰( 
والمجريات قد ي سرے ہار ہس ساس . بل وجود الشبع والري عقیب الأكل 
والشرب هو من المجریات. والناس ي یشترکون في جنسه . وکذلك وجود اللذة 
بذلك 3 وبالجماع وغیر «ՀՍ»‏ ہما Թ)‏ فعله الانسان وجود عقیبه أثراً من الاثار » ثم 7 
755 ذلك حتی یعلم أن ذاك سبب هذا الاثر . فهذا هو التجربیات . 

والقضایا الظنية أصلها التجربيات» وهو من هذا الباب. فان المراد أنه إذا 
استعمل الدواء الفلاني وجد زوال المرض. أو حصل به ألم المرض . فوجود المرض 
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بهذا ووجود زواله بهذا هومن التجربیات. وكذلك الالام واللذات التي تحصل 
بالمشمومات» والمسموعات والمرثیات» والملموسات» فان الحس ينال كذاء ويرى 
هذا ویسمع هذاء ویذوق هذاء ویلمس هذا. . ثم وجود اللذة فى النفس هو من 
الوجدیات المعلومة بالحس الباطن» وهو من جنس الحسیات الظاهرة. 


وأما الاعتقاد الكلي القائم في النفس من أنْ هذا الجنس بحصل به اللذة» ومذا 
الجنس یحصل به الألم» فهذا من التجربیات» | إذ الحسیات الظاهرة والباطنة لیس فیها 
شيء کلّي . فالقضاء 2601 الذي يقوم «Ան‏ هو مركب من الحس والعقلء وهو 
التجربيات» كما في اعتقاد حصول الشبع والري ہما یعرف من المأکولات 
والمشروبات؛ والموت والمرض ہما یعرف من السموم القتالة والأسباب الممرضت 
وزوال ذلك بالأسباب المعروفة. وکل هذا من القضایا التجربية . فالحس به تعرف 
الأمور المعينةء ثم إذا تكررت مرة بعد مرة آدرك العقل أن هذا بسبب القدر المشترله 
الكلي» فقضى قضاء كل أن هذا يورث اللذة الفلانية» وهذا یورث الألم الفلاني . 


(۳۸۱) والحدسیّات هي كذلك. فبالحس یعرف أعيانهاء ثم یتکرر ՐԵՑ‏ 
بالعقل القدر المشترك . لکن ذلك التکرر لا یکون بفعل الانسان» بل هو كما یعرف 
من الامور السماويةء ل یری اختلاف أنوار القمر عند اختلاف مقابلته للشمس» 
حلي أن ضوءه مستفاد منها. ومثل ما يرى الثوابت لا تختلف حركتها بالطول 
والعرض» بل حركتها حركة واحدة. فيحدس أن فلكها واحدہ Վլ,‏ فیجوز أن يكون 
لكلّ واحد فلكاً حركته ե‏ حركة الآخر. ومثل ما يرى اختلاف حركات السبعقف 
یمن عن احتلاف آفلاکها . وهذا سيق في ՃԱ)‏ «تجربيات» . وكثير منهم أيضا 
يسميه «تجربیات», ولا یجعل قسماً غير «المجزبات» . 

وبالجملة الأمور العادیةء سواء كان سبب العادة إرادة نفسانية أو قوة طبیعیةقء 
فالعلم بکونها 115 هو من التجربیات, أو الحدسیات - إن جعلت نوعاً آخر. حتی 
العلم بمعاني اللغات هو من الحدسیات . فان الانسان یسمع لفظ المتکلی ثم قد 
یعلم راغ المعيّن باشارة إليه أو بقرينة آخری؛ ثم |ذا تکزر تكلّمه بذلك اللفظ مرة 
بعد مرة وهو يريد به ذلك المعنی علم أن هذه 2 ا وهو إرادة هذا المعنی 
بهذا اللفظ إذا قصد إفهام المخاطب؛ وهذا مما يسمونه «الحدسيات» إذ لیس کلام 
(FAY)‏ المتكلم موقوفاً على اختيار المستمع . . وهو من التجربيات العامة فإن السمع 
نما غرف به «Հոյ‏ والمعنى المعين قد یفهم اولا بأسباب متعدّدة. ما کون هذا 
المتکلم من عادته ولخته آنه إذا تكلم بهذا اللفظ آراد ذلك المعنی فهذا من هذا 


Yo 


الباب. وكذلك سائر مايعلم من عادات الناس» وعادات البهائم» وعادات سائر 
الأعيان. هو من هذا الباب. 
وقد یعلم أحد الشخصین بعادة نظیره . فإذا كان من عادة شخص ել‏ قال յթ)‏ 
آمراً آراد به شیف ورأى نظیره یقول ذلك أو «ձեն‏ فقد اعتقد آنه آراد ما أرادء ՅՎ‏ 
العادة عرف أنها للنوع لا للشخص. كعادة الناس في اللغات والأفعال. من 
որոր‏ وغير العبادات. فإذا رأى الرجل يدخل المسجد قرب صلوة الجمعة وعليه 
»2 هل الصلوة اعتقد أنه يدخله للصلوةء 59 هذا عادة هذا النوع . وکذلك إذا օն‏ 
قاعداً في محل التطهير شارعاً فیما یشرع فيه المتطهّر عرف أنه یتطهر. ثم العادیات قد 
تنتقض . وقد یعلم ما یفعله الفاعل من العلم بصفاتی ويعلم صفاته من أفعاله. لكن 
ذاك من باب الاستدلال النظري العقلي ւ‏ وهو الاستدلال بالملزوم على اللازم . فليس 
ذاك من هذا. 


کون علم الهيئة من المجربات 
فعامة ما عند الفلاسفة بل وسائر العقلاء من العلوم الكلية Ս-ն‏ الموجودات 
هو من العلم بعادة ذلك الموجودء وهو مما یسمونه «الحدسیات». وعامة ما عندهم 
من العلوم العقلیة (۳۸۳) الطبیعیةء والعلوم الفلكية كعلم الهيئة » فهو من هذا القسم 
من «المجربات» إن كان علماً. ծն‏ هذه لا یقوم فيها «برهان على المتازع». فلیس 
عند القوم برهان على المنازع . وأيضاً فان کون هذه الأجسام الطبيعية جربت» وكون 
الحركات الفلكية جربت. لا يعرفه أكثر الناس الا «ման‏ والتواتر في هذا قليل. 
انتا Նե)‏ أن تنتقل التجربة في ذلك عن بعض الأطبای أو ب بعض آهل الحساب . 
وعلم الهيئة الذي هو أعظم علومهم الرياضية العقلیةء الذي جعل آرسطو آهله 
أئمة الفلاسفة وعلمهم أصل الفلسفة. فانه منه تعرف عدد الأفلاك وحرکاتها. ՅՆ‏ 
فالحسٌ لا یری الا حركة الأجسام المعيّنة» فيرى الشمس متحرکة والقمر متحركاًء 
والكواكب متحركة . هذا الذي يعلم بالحس. ՆԽ‏ کون هذه مركوزة في أفلاك متحركة 
فهذا نما يعلمونه من علم الهيئة . والعلم Յե‏ بعض الأفلاك فوق بعض علموه بکسوف 
الأسفل الأعلى فلما رأوا القمر يكسف سا ثرها استدلوا بذلك على أنه تحت الجمیم . 
ولما رأوا زحل لا يكسف شيئاً والجميع تكسفه استدلوا بذلك على أنه فوق الجمیع . 
وكذلك كون الثوابت في الثامن ادّعوا علمه بأنها لا تكسف شيئاً بل قد يكسفها غيرها. 
ԵԽ‏ أفلاكها فاستدلوا կմ»‏ بالحركات. 
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والعلم بقدر حرک‌اتها وبکسوف بعضها لبعض ونحو ذلك مداره على الارصاد 
وغایته آن يعض الناس )1/4( رای هذاء فأخبر به غیره. ولیس هذا خبراً متواترً» بل 
غالبه خبر واحد. ثم ان ' الارصاد يقع فیها من նն)‏ ما هو معروف. ولهذا اختلفت 
آرصاد المتقذمین والمتأخرين في حركة الثوابت ‏ هل تقطع درجة فلكية في مائة 
سنةء أو في ستة وستين وثلثي سنة كما زعمه آهل الرصد المآموني . ولا آخبرهم اهل 
الهيئة بحركة الفلك استدلوا «ԱՆ‏ على أن لها نفساً تحرکه بالإرادة» أن حرکته دورية 
ليست طبيعية. واستدلوا على عدد النفوس التسعة بالأفلاك التسعة. وعلی العقول 
العشرة بالأفلاك التسعة مع العقلِ العاشرة الذي هو آول صادر عن «واجب الوجودہ . 
وجعلوا الفلك يتحرك للتشبه بالعلة الأولى لیخرج ما فيه من الأيون والاوضاع . وغاية 
الفلسفة عندهم التشبه بالعلة الأولى بحسب الإمكان. فهذا هو العلم الالهي الذي هو 
الفلسفة الأولى والحكمة العليا. وفيه من المقدّمات الضعيفة ما ليس هذا موضع 
بسطه . 

وإنما المقصود أن مبناه على قضایا یخبر بها بعض الناس عن قضایا حدسیة . 
فإذا قالوا: إن هذه لا يقوم فيها پرهان على المنازع. والقضایا الطبيعية مبناها على ما 
ينقله بعض الناس من التجارب» فإذا لم يكن في هذا ولا هذا برهان لم یکن عند 
القوم برهان على ما يختصون به. وآما ما ب يشتركون فيه هم وسائر الناس فهذا ليس 
مضافاً إليهمء ولا هو من علمهم. فأين البرهان على العلوم الفلسفیة؟ مع العلم بان 
العاديات التي هي عامة علومهم الكلية (۳۸۵) منتقضت كما بیناه في غير هذا 
الموضع . فنحن نعلم 41 ليس معهم في عامة ما يدّعونه «برهانيا» برهان يقيني . . ولكن 
مع هذانذکر بعضص تناقضهم . 


سنة الله التى لا تنتقض بحال 
ولكن العادة التي لا تنتقض بحال ما آخبر الله ها لا تنتقض» كقوله تعالی : 
ون لم لفون المي في لوهم تزش وان مر پیم 
թ‏ يُجاور ونَكَ فيها Յակ‏ ملمونين یت فا ՆԱ‏ ویو تلا ٭ سا 


في الذين خلوا من قبل Հ)‏ تحل )2.1 الله تبدیلاه). وقال : وولو نتلکم الذین 
فر وا لزا الأدبار ثم لا جدود ول ولا تصیرا * سه لله التي قذ خلت ین قبل ون 
(۱) الأحزاب ۳۳ 1۲-1۰ 
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«13 وقال: «وافسموا بالله جَهْدَ أَيْمَانِهمُ لین جاعهم‎ ԳՅ لسنة الله‎ Ճա 
جَاءَهُم ذِيرٌ ما رادم إل فور ٭ اسَْكباراً في‎ ան کون أغدى ین إختى الام‎ 
باهله قل يُنظرونٌ لا سنت‎ Հլ الأرض 7527 السيء )1 يجي المكر السيء‎ 
| الله تخویلاه۱).‎ ՀՀ. تجد 8 تبدیلا وَلَنْ تحد‎ չն آلأوَلِينَ‎ 
فهذه سنة الله وعادته فی نصر عبادہ المؤمنین - إذا قاموا بالواجب - على‎ 
الکافرین» وانتقامه وعقوبته للكافرين الذين بلختهم الرسل بعذاب من عنده أو بأيدي‎ 
المومنین . هي سنة الله التي لا توجد منتقضة قط . لما قال قبل هذا: ما كان على‎ 
لبي من حرج فیا قرش لله له سن للہ في الین حلا من قبل وکان ام له قتا‎ 
مقدور 4“ . لم يقل هنا دوَنْ تجد» لان هذه سنة شرعية لا ترى بالمشامدةء بل تعلم‎ 


بالوحي . بخلاف تصرہ للمؤمنین وعفوت للمنذرین» فانه آمر مشاهد (TAT)‏ فلن 
يوجود منتقضاً. 


وقد آراد بعض الملاحدة کالسھروردِي المقتول في كتابه «المبدأ والمعاد» الذي 
سماه «الألواح العمادیة)(۶) آن یجعل له دلیلا من القرآن والستة علی الحاده. فاستدل 
بهذه الاية على أن العالم لا يتغيّرء بل لا تزال الشمس تطلع وتغرب لأنها عادة الله . 
فیقال له: انخراق العادات آمر معلوم بالحس والمشاهدة بالجملة. وقد أخبر في غير 
موضع أنه سبحانه نه لم یخلق عبثاً وباطلا بل لأجل الجزاء. فکان هذا من ستته 
الجمیلةء وهو جزاژه الناس بأعمالهم في الدار الاخرة كما آخبر به من نصر أوليائه 
وعقوبة 2 آعدائه . فعث الناس للجزاء هو من هذه السنة . وهو لم یخبر بان کل عادة لا 
تنتقض › السنة التي هي عواقب آفعال العباد باثابة آولیاءه ونصرهم على 
الأعداء . هي التي أخبر آنه لن یوجد لها تبدیل ولا تحویل» كما قال: ٭لفھل 
رو 5 سنت الاين ل جد تهب ند تحویلا6 (*. 


ودلك Գ‏ العادة تتبع إرادة الفاعل وإرادة الفاعل الحكيم هي إرادة حكيمة, 


(۱) الفتح 4۸ / ۲۲ ۲۳ . 

(۲) فاطر ۳۵ / ۲ -۳:. 

(۳) الأحزاب ۰۳۸/۳۳ 

)٤(‏ «الالواح العمادیة»: لشهاب الدین السهروردي المتوفي سنة ۵۸۷ ه. مختصر ذکر فيه أنَّ 
الملك عماد الدين قره أرسلان بن داود أمر بتحرير عجالة في المبدأ والمعاد على رأي الآلهيين 
فاجاب . ورتبه على مقدّمة وأربعة لوا - كشف الظنون. 

. ۳ / ۳۵ فاطر‎ )٥( 


فتسوّي بین المتمائلات ولن یوجد لهذه السنة تبدیل ولا تحويل» وهو کرام آهل 
ولايته وطاعته ونصر رسله والذین آمنوا على المکذبین. فهذه السنة تقتضیها حکمته 
سبحانہء فلا انتقاض ւկ)‏ بخلاف ما اقتضت حکمته تغییره. فذاك تغييره من 
الحكمة أيضاً ومن سنته التي لا يوجد لھا تبديل ولا تحویل. لکن فی هذه الآيات رد 
على من يجعله يفعل (۳۸۷) بمجرّد إرادة ترح أحد المتمائلين بلا مرجح. فان 
هؤلاء ليس عندهم له سنة لا تتبدّل» ولا حكمة تقصد. وهذا خلاف التصوص 
والعقول . فإن السنة تقتضي تمائل الآحادء ժն‏ حکم الشيء حکم نظیره » فيقتضي 
التسوية بین المتمائلات . وهذا خلاف قولهم . 
المتواتر عن الأنبياء أعظم من المتواتر عن الفلاسفة 

' والمقصود هنا الکلام على الفلاسفة. فنقول: معلوم أن من شیاطینهم من 
يقول: «المتواترات لا یقوم بها البرهان على المنازع» թա‏ في ذلك ما تواتر عن _ 
الأنبیاء - صلوات الله علیهم - من الآيات» والبراهین» والمعجزات. التي بعثوا «Կ.‏ 
كما يُدخلون ما أخذ عن الأنبیاء من المقبولات. 

մն»‏ لهم : من المعلوم بالاضطرار أن تواتر خروج محمد - و - ومجیته بهذا 

القرآن اعظم عند أهل الأرض من تواتر وجود الفلاسفة كلهم فضلا عما یخبرون به 
من القضایا التجريبية والحذسية التي استدلوا بها على الطبیعیات والفلکیات . وکذلك 
ما تواتر من ساثر معجزاته» وما تواتر من آخبار موسی والمسیح - صلوات الله علیهما. 
هذا معلوم عند الناس اعظم من تواتر وجود آولئك فضلا عن تواتر ما يخبرون به. 


ولهذا صار ظهور الأنبياء مما تؤرٌخ به الحوادث في العالم بظهور آمرهم عند 
الخاصة والعامة . 36 التأريخ یکون بالحادث المشهور الذي يشترك الناس فيه لیعرفوا 
به کم مضی بعده وقبله» كما أن النهار یعرف بطلوع الشمس. والشهر بالهلال 29 
نور ظاهر يشترك الناس في رؤيته. ولهذا جعل عمر تاریخ المسلمین (۳۸۸) من 
الهجرة النبوية» Կն‏ آظهر أحوال الرسول المشهورة. وهو خروجه من بلد إلى «Հե‏ 
وبها أعرٌ الله الاسلام . وکانت العرب قبل الاسلام ترخ بالحوادث المشهورة 
وكذلك «թ,‏ والفرس والقبطء وسائر الآممء یژرخون مثل ذلك. فنحن اليوم إذا 
أردنا أن نعرف زمان واحد من هؤلاء المتفلسفة قلنا «کان قبل المسيح بكذا وكذا 
سنة) . ۱ 


بل آرسطو նլ‏ عرف «Ն:‏ 29 قد عرف أنه كان وزير الاسکندر بن فیلبس 


۱۳۹ 


المقدوني » ملك الیونان. وکانوا مشرکین یعبدون الکواکب والأصنام» ویعانون 
السحر - آرسطو «Հեյ‏ وغیرهما. وهذا الاسکندر لما جاء إلى الشام (Ա‏ بني ٍسرائیل 
غلب علیهم . فذکروا 21 طلب أن یکتب في التوراةء فقالوا: «ما یمکن هذاب فقال: 
«اجعلوا لی «նայն‏ فصار التأريخ الرومي الذي تؤرخ به الیهود والتصاری مؤرّخاً به. 
وآرسطو وزيره» فعرف وقته من هذا الوجه. وکان قبل المسیح بثلثمائة سنة. 

والتواریخ التي تختص بها الیهود هي من الأنبیاء وأحوال بيت المقدس - 
یقولون : «في البیت الاول»» «في البيت الثاني» . 


ثم عرف آرسطو «Լք‏ الکتب المنسوبة الیه. كما عرف بطلیموس 
ب «المجسطي »٠ء‏ وکما عرف ոլր‏ وجالینوس(۲) ہما ینسب الیهما من كتب 
الطب . «Վ,‏ فأي شي ء هو الذي تواتر عند الناس من أخبار هؤلاء. فضلا عن أن 
يتواتر عنهم ما يذكرونه في كتبهم من القضايا التجربية والحدسية. وغاية ما يوجد أن 
يقول بطلیموس : «هذا مما رصده فلان»» وأن يقول جالينوس (۳۸۹) «هذا مما جربته 
أنا» أو «ذكر لي فلان أنه جربه» أو نحو ذلك من الحكايات التي ماگ بها جالینوس 
كتابه. وليس في هذه شيء من من المتواتر. وان قذر آن غیره جرب کا فذاك خبر 
واحد . 


ولكن ما يدعى في تجارب الأطباء من الأدوية أقرب إلى التسلیم مما یدعونه في 
تجاربهم الرصدية. وذلك لاشتراك کثیر من الأطباء في تجربة الدواء الواحد ھا 
فلكثرة وجود ما يذعي فيه التجربة من النبات, وتواطؤ المجربين له. ولیس ՀԱՅՏ‏ ما 
2 من فلسفتهم . ան Ծէ‏ تجارب الأطباء علی غير منوالهم » وعلمنا صدقها 
کییرا. ولیس القصد الا الاعلام بفساد تأصیلهم. «ԳՍ‏ فالأطباء في تجاربهم أسدٌ 


۵ المجسطي : اسم كتاب مشهور في علم الهيئة. ونزید هنا أن اسمه باليوناني سملععاصرة «Megale‏ 
«مجال ستطاك سیسا رالنظام العظیم) . فعربوه ب «المجسطي» حتی جعلوه بالافرنجي 
«Almagest»‏ تقليداً للعرب _ آفاده الدکتور ماکس ما يرهوف في بعض کنبه . 

(۲) أبقراط : بالإنجليزية : د٥‏ اد ہمم181اء أو ابقراط ب بن أبراقلس» الفیلسوف الطبيب المشهور 
اليوناني على الأصح ٠‏ يلقب ب «أبي الطب». رقى الطب من درجة خرافية فجعله صناعة علمية 
شريفة. وله في الطب تاليف مشهورة . ولد في جزيرة كوس سنة ۰ ومات في مدينة لاريسا 
ہین سنة ۵ و۳۵۱ ق. ° 

(۲) جالینوس: بالانجليزية : ٥٥ا8‏ الحكيم الفیلسوف الطبيعي اليوناني من أهل مدينة فرغاموس 
إمام الأطباء في عصره ه ومؤلف الكتب الجليلة في صناعة الطب وغيرها. ولد نحو سنة ۱۳۰ 
ومات نحو سنة ۰ م. 


۱۳۰ 


حالاً منهم» لانْ القوم إنما يذكرون 115 موجوداً یمکن تجربته ՆՏ‏ لوجوده» ولكثرة 
المحتاجین إليه ممن يصيبه ما يقال إن ذلك الدواء یوثر فيه شفاء ՃՍ‏ فاعل ذلك 
الشفاء في ذلك الدواء. فبینهم حینثذ فرق من حيث ما قررته . فالتواتر عزیز عندهم 
جداً. وأكثر الناس لم یجربوا جمیع ما جربوه. ولا علموا بالارصاد ما ادّعوا آنهم 
علموه. وإذا قيل «قد اتفق على ذلك رصد فلان وفلان» كان غاية ما عندهم أن يذكروا 
جماعة رصدوا. وهذا غاية أن يكون من التواتر الخاص الذي ينقله طائفة . 

فمن زعم آنه لا يقوم عليه برهان بما تواتر عن الأنبياء كيف يمكنه أن يقيم على 
غيره برهاناً بمثل هذا التواترء ويعظم علم الهيئة والفلسفة. ويدّعي أنه علم عقلي 
معلوم بالبرهان؟ 


كون الفلاسفة من أجهل الخلق برب العالمين 


وهذا أعظم ما يقوم عليه البرهان العقلي عندهم هذا حاله! فما الظن بالإلهيات 
التي إذا نظر فيها كلام معلمهم الأول - آرسطو- أو تدبّرہ الفاضل العاقل لم يفده إلا 
العلم بأنهم كانوا من أجهل الخلق بربٌ العالمين؟ وصار یتعجّب تعجباً لا ينقضي 
ممن يقرن علم هؤلاء بالإلّهِيّات إلى ما جاءت به الأنبیاء ويرى أن هذا من جنس من 
يقرن الحدّادين بالملتكةٍء بل من يقرن دهاقين القرى يملوك العالم فهو أقرب إلى 
العلم والعدل ممن يقرن هؤلاء بالأنبياء. فاِنْ دهقان القرية متول عليها كتولي الملك 
على مملکته» فله جزء من الملك. 

ետ به الأنبياء فلا يعرفه هؤلاء ألبتةء وليسوا قريبين منه. بل‎ «անչ Նե ԱԽ 
ما اختض‎ )۳۹۰( «ԱՆ اليهود والنصارى اعلم منهم بالامور الإلهيّة. ولست آعني‎ 
هذا ليس من علمهم ولا من علم‎ ցք الأنبیاء بعلمه من الوحي الذي يناله غيرهم»‎ 
غیرهم . وإنما أعني العلوم العقلية التي بينها الرسل للناس بالبراهین العقلية في أمر‎ 
معرفة الرب» وتوحیده ومعرفة أسمائه وصفاته» وفی النبوات» والمعاد. وما جاءوا به‎ 
الرسل‎ «ա من مصالح الأعمال التي تورث السعادة في الآخرة. فان كثيراً من ذلك قد‎ 
بالأدلّة العقلية . فهذه العقلیات الدينية الشرعية الإلّهيّة هي التي لم یشموا رائحتهاء ولا‎ 
ما اختصت الرسل بمعرفته وأخبرت به من الغيب فذاك‎ Ան في علومهم ما يدل علیها.‎ 
أمر أعظم من أن يذكر في ترجيحه على الفلسفةء وإنما المقصود الكلام في العلوم‎ 
ما جاءت به الأنبياء» فإنه مرتبة عالية.‎ է5 العقلية التي تعلم بالأدلة العقلیة‎ 

[و] هؤلاء المتكلّمون من أهل الملل الذین یبذعهم أهل 2-1 من أهل المللء 


۱۳۱ 


كالجهمية والمعتزلة وما يفرع على هژلاء من جمیع طوائف الکلام فان الفلاسفة 
تقول: ծթ‏ مژلاء آهل جدل لیسوا أصحاب برهان»» ویجعلون نفوسهم هم 
«أصحاب البرهان» . ویسمّون هؤلاء «أهل الجدل» ویجعلون أدلتهم من «المقاییس 
الجدلية». إذ کانوا قد قسموا القیاس خمسة أقسام ‏ برهاني وخطايي» وجدلي» 
وشعري » وسوفسطائي كما سنتكلّم عليه إن شاء الله . ولهذا تجد ابن سينا وابن رشد 
وغیرهما من المتفلسفة یجعل هؤلاء «أهل (۳۹۱) الجدل». وأنْ مقلماتهم التي 
یحتجون بها «جدلية» ليست «برهانية» ویجعلون آنفسهم «أصحاب البرهان) . 


ونحن لا ننازعهم أن كثيراً ԼՀ‏ یتکلمه المتكلمون باطلء لکن لکن إذا تکلّم 
بالإنصاف والعدل ونظر في كلام معلمهم الأول أرسطو وأمثاله في الإلهِيّات وفي کلام 
من هم عند المسلمین من »7 طوائف المتکلمین > كالجهمية والمعتزلة «Հա‏ وجد بين 
ما يقوله هؤلاء المتفلسفة وبين ما يقوله هؤلاء من العلوم التي یقوم علیها البرهان 
العقلي من الفروق التي تبن فرط جهل أولئك بالنسبة إلى هؤلاء ما لا يمكن ضبطه. 
وهذا کلام آرسطو موجود وکلام هوّلاء موجود. فان هؤلاء المتكلمين بالمقدّمات 
البرهانية اليقينية آکثر من أولئك بکثیر کثیر. وأرسطو آکثر ما يبني الأمور الإلهية على 
مقدّمات سوفسطائية في غاية الفساد. ولو لا أن هذا لیس موضع ذکره لذکرت کلامه 
في «مقالة اللام» التي هي آخر علومه بألفاظهاء وكذلك کلامه في «أئولوجیا/). 

وهذا ابن سيناء أفضل متأخریهم الذي ضم إلى کلامه في الالهیات من القواعد 
التي آخذها عن المتکلمین أكثر مما أخذه عن سلفه الفلاسفة أكثر كلامه فيها مبني 
على مقدّمات سوفسطائية مین ليست خطابية ولا جدلية ولا برهانية» مثل كلامه في 
توحيد الفلاسفت وكلامه في أسرار الآيات» وكلامه في قدم العالمء كما بسط الكلام 
عليه في غیر هذا الموضع 


(۱) أثولوجيا: هو کتاب لارسطو في الربوبية وفسّره فرفوریوس الصوري. ونقله إلى العربية عبد 
المسیح ابن عبدالله الحمصي؛ وأصلحه یعقوب بن إسحاق الكندي» وطبع ببرلین سنة 
۱۸۸۲ م مع ترجمته باللغة الألمانية. ودآئولوجیا» آصله «ثیولوجیا» (دنو(ه۲6) 
«فیلوسوفیا» . وهو مركب من «ثیوه : : الال ودلوجيا» : الکلام » أي : الکلام » أي : الکلام من 
معرفة الله . وکتبه القفطي في بعض السواضع «ثاؤلوجيا»» وهو آقرب إلى الصحة من 
«أئولوجیا». 


۱۳۲ 


الرد على ابن سینا والرازي في کلامهما في «التضایا المشهورة» 
المشتمل على ثمانية أنواع 


(۳۹۲) الوجه التاسع : أنهم أخرجوا القضايا التي يسمونها «الوهميات» والتي 
يسمونها «الآراء المحمودة» عن أن تكون يقينيات. وقد 3 في غير هذا الموضع آنها 
وغیرها من العقليات سواء ولا يجوز التفریق بینهما وان اقتضاء القطرة لهما واحد. 

ما المشهورات. فان ابن سينا قال فى Օն‏ 

أصناف القضایا المستعملة فيما بین القائسین ومن يجري مجراهم أربعة: 
مسلمات. ومظنونات وما معها. ومشبهات بغیرها ومتخیلات. والمسلمات եյ‏ 
Լլ, «աւա»‏ مأخحوذات. والمعتقدات أصنافها ثلائة: الواجب قبولها 
والمشهورات. والوهمیات. والواجب قبولھا : أولیّات؛ ومشاهدات ومجریات وما 
معي من տանան աան ոմա‏ رها Աաաա‏ 
յյ‏ آن قال: 

Ած‏ المشهورات من هذه الجملة» فمنها Լա‏ هذه الأوليّات ونحوها مما يجب 
478« لا من حيث هي واجب قبولها. بل من حيث عموم الاعتراف بها قال: ومنها 
الاراء المسمات ب «المحمودة) ؛ وريما خصصناها باسم «المشهورة» إذ لا عمدة لها 
Հլ‏ الشهرة . وهي آراء لو خلي انسان وعقله المجرد» ووهمه وحسه» ولم يؤدب 
بقبول قضایاها والاعتراف بھاء ولم يمل الاستقراء Հե,‏ القوی إلى حکم لکثرة 
الجزئیات» ولم یستدع إليها ما في طبيعة الانساني من الرحمة والخجل والأنفة والحمية 
وغير ذلكث. لم یقض بها الونسان طاعة لعقله أو وهمهء أو حسه مثل حكمنا أن 
«سلب مال الاإنسان کا ան‏ «الكذب قبيح لا ينبخي )٣(‏ ان բ‏ عليه) . 


)١(‏ الاشارات : «الإشارات والتنبيهات» في المنطق والحكمة لابن سينا. آورد المنطق في عشرة 
مناهج » والحکمة في عشرة آنماط . شرحه فخر الدین الرازي ونصیر الدين الطوسي . وکتب' 
قطب الرازي التحتاني محاکمته بين الشارحین . طبع «الاشارات» بلیدن سنة 1895 م. وطبع 
قسم الحکمة فقط من Սյ‏ بت مع شرحیه بالعجم سنة ۱۲۸۱ ه وبمصر Ճա‏ ۱۳۲۵ ه» 
وبالاستانة سنة ۱۲۹۰ ه. 
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منهم عنه الشرع - من قبح ذبح الحیوان ՆԱԼ‏ لما في الغريزة من 871 لمن تکون 
غريزته «ՀՍՏ‏ و هم آکثر الناس» ولیس شيء من هذا یوجبه العقل الساذ- نج . ولو توهم 
الونسان نقسه 1ئ خلق دفعة ة تام العقلء ولم يسمع «նի‏ ولم یطع س تا أو 
خلقاً لم يقض في أمثال هذه القضایا بشيء بل أمكنه أن یجهله ویتوقف فيه . ولیس 
کذلك حال قضائه أن دالکل أعظم من الجزء». 


وهذه المشهورات قد تكون صادقت وقد تكون كاذبة. وإذا كانت صادقة ليست 
تنسب إلى الأوّليات ونحوها إذا لم تكن 22 الصدق عند العقل الأوّل الا بنظرء وان 
كانت محمودة عنده. والصادق غير المحمود. وکذلك الکاذب غير الشنیع» ورب 
شنیع حق. ورب محمود كاذب . 

فالمشهور اما من الواجبات. واما من التأدیبیات الصلاحية وما تتطابق علیها 
الشرائع الالهیت. وإمًا خلقیات وانفعالیات Ել,‏ استقرائیات. وهي ما بحسب 
الاطلاق وإما بحسب آصحاب صناعة وملة. 


وقد ذکر الرازي في «شرحه للإشارات» تقریر الفرق بین الأوّلیات العقلية 
والمشهورات والوهمیات : 

وقالوا: المشهورات تشبه «ԱՏՆ‏ ووه الفرق ظاهر . Ծն‏ الأولى هو الذي 
یکون حمله علی موصوعه في الوجودین حملا آولا, لا انا آي لا یکون حمله 


بتوسط . թ‏ المحمول على غيره بتوسط شيء آخر كان بعد حمل ذلك الشيء فل 
یکون حمله عليه وا بل ثانیا. 


وهذا (۳۹۶) إنما یظهر إذا لم يكن للعقل في ذلك الحکم موجب آخر Հյ‏ 
مجرد حضور طرفي الموضوع والمحمول. ել‏ إذا کان هناك أسباب ا و الرقت. أو 
ԹԻՖ Լ‏ أو الحمية» أو العادة. أو الحمد على النظام الكلي والمصلحة العامة. فحینتذ 
لا یعرف أن الموجب لحکم العقل ՀԱՆ‏ هو نفس حضور طرفي الموضوع والمحمول 
أو ذلك لاسپاب آخر. 


թն‏ أردت أن تمتحن ذلك فعليك أن تقدر نفسك «ԱՆ‏ خلقت في هذا الحال 
ولا تلتفت إلى مقتضيات العادات وأحكام سائر القوی من الرأفة والرقت وتجرد ՆԲ‏ 
تعودته «այն‏ من القضايا المصلحيت ثم تعرض على نفسك طرفي ي الموضوع 
والمحمول. فإن كان نفس حضورهما يوجب حكم العقل بتلك النسبة كانت القضية 
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أولية» Պլ,‏ كانت مشهورة. وهو մո‏ قولنا «الکذب قبیح »۰ فان السب فی چرس مان 
المصلحة العامة بهء وقولنا «الإيلام قبيح»» والسبب فيه الرقة. والدليل على ծէ‏ ذلك 
ليس من الأوليات أنا عند الفرض المذكور إذا عرضنا على العقل أن الشيء لا يخلو 
عن النفي والإثبات» وغرضنا عليه أنّ «الكذب قبیح». լայ նայ‏ لازماً بالأوّل 
متوقفاً في الثاني » فعرفنا أن ذلك ليس من المحمولات الأولية . 

ثم إن «المشهور» قد يكون صادقاً وقد يكون کاذباً. فالصادق قد يكون أولياً وقد 
لا یکونء بل يحتاج في إثباته إلى البرهان. 88 كل է‏ لا بڌ أن يكون مشهوراً لکن 
لا ينعكس. (۳۹۵) فإنَّ السبب في الشهرة Այ‏ 7145 أو տն‏ النظام به أو 
الانفعالات النفسانية كما ذكرناء أو الاستقراء العام . فإنْ لکل مذهب أموراً مشهورة 
عندهم ربما لا تكون مشهورة عند من یخالفهم. 
قلت: والکلام على هذا بانواع متعددة . 


النوع الأول 
الكلام على تفريقهم بين الأؤليات والمشهورات 

النوع الاول: إن التفريق بين «الأوليات» وغيرها ծե‏ الأوؤليات ما كان ثبوت 
الموضوع للمحمول» وهو ثبوت الصفة للموصوف» والمحكوم به للمحكوم علیه»: 
والمخبر به للمخبز «Հ.‏ كثبوت الخبر للمبتداء بالتفریق بین «الأولي» وغيره بأن 
الموضوع إن ثبت للمحمول بنفسه في الوجودین - الذهني والخارجي - فهو أولي 
وان افتقر إلى وسط فليس «այն‏ فرق فاسد مبني على أصل فاسد. وهو أن الصفات 
اللازمة للموصوف. منها ما يلزم بنفسه لیس بينه وبين الموصوف وسط في نفس الأمرء 
ومنها ما لا يلزم بنفسه بل بوسط في نفس الأمر يكون ذلك الوسط لازما للموصوف 

وهذا القرق قد ذكره غير واحد. كالرازي وغیره» في الصفات اللازمة. 
وابن سينا ذکره ایضا > لکن ابن سینا ذكر أنه Լ-)‏ آراد ب « الوسط » «الحد 
الأوسط في القیاس». وهو ما يقرن باللام في قولك «لأنه» . وهذا هو الدلیل والدلیل 
هو وسط في الذهن للمستدل ليس هو وسطا في نفس ثبوت الصفة للموصوف . فإنه 
قد پستدل بالمعلول على العلّة ՆՏ‏ یستدل بالعلّة على المعلول ویستدل بأحد 
المعلولین على الآخر ویستدل بثبوت أحد الضدین على انتفاء الآخر»وبثبوت آحد 
المتلامین على تحقق الاخر. 
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ولا زیت أن الصفات اللازمة للمرصوف تنقسم إلى ما لزومه بین للانسان» 
والی ما ليس եզր‏ بل يفتقر ملزومه إلى دلیل. وكونة بینا للإنسان وغیر بین ليس هو 
صقة الشيء في نفسه 6۳۹۲ واتما هو ٍخبار عن علم الانسان به وتنبیه له. فهو 
إتخيار عن لرجود الذهني թվ‏ الخارجي . فما کان یت للانسان فلوم له موجودا فی 
աօ»:‏ فيه إلى دلیل ۔ وبا لم يكن کذ لك احتاج فيه إلى دلیل . وکون الشيء 
نسبة وإضافة بین بین المعلوم والا نسان العالم . وهذا تختلف فيه أحوال 
النامی » فقد یتبین لزید ما لا يتبين لحمرو. فان إسياب العلم وقوة الشعور وجودة 
الأذهان متفاوتة . فلا يلزم )3 تبین لا تسان 3 ثبوت بعض الصفات أو لزومها أو اتصاف 
لمرصرف بها او نك لک اعد ی سے Յա‏ 
حفیا على کل آحد. 


նն «Մշ‏ فرق بين «الأولي » وغيره أن الأولي ما لا يحتاج إلى وسط فبين 
كوت القضية أولية أو غير أولية فرق إضافي بحسب أحوال الناس . فيكون ذلك بمنزلة 
أن يقال : القضية ել‏ أن تكوت معلومة واما أن لاتکون وإمّا أن تكون ظاهرة وإمّا أن 
Վ‏ تکون ալ‏ أن تكون واضحة واما أن لا تکون. ժել,‏ تكون جلیّة ծԼել,‏ لا 
تکوتء وإما أن یتصور ԾՆ‏ صدقها وإمًا أن لا يتصور. ومذا فرق صحیح ؛ فان كل 
تضية بالنسبة إلى کل أحد لما أن تکون 22 ել,‏ أن لا تکون بينة له . لکن لیس هذا 
الفرق يميز بين أجناس القضایا حتى یجعل جنس Կա‏ (۳۹۷) بتمامه من قبیل غير 
البين» وجنس آخر يتمامه من جنس البین۔ فان هذا الفرق لا یعود إلى صفة لازمة 
للقضية كما اده من ان اللازم لين ما ثبت للموصوف بلا وسط قي نفس الاس 
واللازم غير البين ما كان ثبوته بوسط في نفس الأمر. بل جميع اللوازم للموصوف ليس 
بينهها وبين الموصوف وسط أصلا في نفس الأمر. وان احتاج الانسان في علمه بثبوتها 
إلى دليل فليس كل ما لا يعلم لزومه للموصوف إلا بدليل لا يكون ثبوته الا بوسط 
كما تقدّم بيانه . فان المعلول لازم «ՆՀ‏ المعينة > لا يمكن تخلف المعلول عن ՀՆ.‏ 
ՀՆ)‏ التي دخحل فيها وجرد الشروط وانتفاء الموانع . 


وبع هذا فقد لا يعلم ثبوت المعلول Գլ‏ بوسط بان մայ‏ بمعلول آخر علي 
العلة . ثم بالعلّة على المعلول . كما يستدل بالرائحة التي في الشراب على أنه 
و > ویستدل بالمسكر على التحريمء كقوله ٹل : وکا مسكر خم 
وکل مسکر حرام» رواه مسلم. وکما «Կ‏ شرت كفا اليمين ني الالسزام 
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على أنه يمين» ویستدل بأنه يمين على انعقاد الایلاء به, وکذلك بالعکس. وکما 
يستدل بالشعاع المنتشر على طلوع الشمس. وبطلوعها على فوات الفجر. وكما 
يستدل بفيء الظلال على زوال الشمس, وبزوالها على دخول وقت الظهر. Կի‏ لا 
تفيء من المغرب إلى المشرق الا إذا زالت الشمسء ولا یسمی «فیتاه إل ما كان بعد 
الزوال» و«الظل» اسم عام لما كان في յի‏ النهار وآخره. وإن شئت تستدل այչ‏ 
الظلال بعد تناهي قصرها على الزوال» وبه على دخول وقت الظهر. وكما یستدل 
بالجدي على جهة الشمال» ويستدل بها على جهة الكعبة بأن يعلم أنْ الكعبة في تلك 
الأرض من جهة الجنوب والقطب شماليهاء Ալ‏ محاذياً للرکن الشامي ն»‏ كما في 
أرض حرّان وما سامَتهاء Այ‏ مائلا إلى المشرق وجهة البابء فينحرف إلى المغرب» 
كما في أرض العراق. ومثل هذا كثير. 


وبالجملةء ف «الدلیل» باتفاق العقلاء բ‏ من «العلّة»» بل كل ملزوم يستلزم 
غيره يمكن الاستدلال به عليه مطلقا. ولا یفرق في هذا بين لازم ولازم ولا يقال: 
«من اللوازم ما يلزم بوسطء فلا يمكن العلم به إلا بعد ذلك الوسط». بل يمكن 
الاستدلال به عليه كما يمكن الاستدلال بکل ملزوم على ա‏ فإِنّ شرط ذلك العلم 
بالملزوم متى علم أن هذا لازم لهذا استدل بالملزوم على اللازم. 


فقد یکون ما هو لازم بغير وسط عندهم ولا یعرف لزومه إلا بالوسط الذي هو 
الدليل» کالمعلول مع العلّة. وقد يكون ما یزعمون أنه لازم بوسط ویمکن العلم 
بلزومه بلا وسط. كما ذكروه من المثال فی ذلك فزعموا أن «اللونية» للسواد 
و«الجسمية» للحيوان ذاتية لثبوتها بلا وسط وزعموا أن «الزوجية والفردية» للعدد 
عرضية . قالوا: نا وان علمنا أن «الأربعة زوج»» و«الثلاثة فرد» فلا يعلم ذلك في كل 
الاعداد. بل يفتقر علمنا ժե‏ «المائتين واثنين وستين (۳۹۹) زوج و«الإحدى وستود 
فرد» إلى وسطء وهو أن یقسم هذه» فإذا انقسمت بقسمین متساويين علمنا آنها 
Ը.»‏ 

وقد نا في کلامنا على فساد قولهم في الفرق بين الذاتي واللازم أن الفرق لا 
یعود إلى صفة للموصوف في نفس الامر. بل کون «الزوجية والةردية» لازمة للزوج 
والفرد کلزوم «العددیة» للعدد ولزوم «اللونية» للبياض والسواد ولزوم «الجسمیة» 
للحیوان. . ولکن بعض اللوازم بين لبعض الناس أنه لازم لجمیع الافراد ویعضها 
يخفى ثبوته لبعض الافراد. وهذا فرق یعود إلى الانسان كما أن من الأشياء ما Կ‏ ` 
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ومن الأشياء ما لا نراهاء وكذلك من الأشياء Ն‏ نعلمها ومن الأشياء ما لا نعلمها . ولا 
یقتضی ذلك أن یکون ما علمه من الصفات هو أجزاء للماهية ترکبت ԿՀ‏ لو جاز أن 
تتركب الماهية من الأوصاف» وما لم یعلمه لا یکون آجزاء للماهية . فکیف إذا كان 
ترکیب الماهية الموجودة في الخارج من صفات قائمة بها؟ ودعوی ծ‏ تلك الصفات 
أجزاء لها مقومة وهي سابقه عليها في غاية الفساد. 

والرازي وأمثاله لما شاركوا المنطقیین في هذا الخطا ծէ»:‏ الوسط الذهني 


هو وسط خارجي . نهد باطل . وما علمت قدماء المنطقییر يقولونه, ولا رأيته في كلام 
ابن سينا وأمثاله . وإنما الذي ՀՍ‏ فی کلامه ان «الوسط» هو «الدلیل» . 


برهان للرازي على هذا التفريق وبيان تناقضه 
من ثلالة عشر طریقا 

فالرازي لما اذعی ما ادّعاه لزمه تناقض زائد على تناقض المنطقيين. قال 
الرازي : 

(۰۰ع) والبرهان على أن ما يكون لزومه بغير وسط كان Լա‏ هو أن الماهية لما 
هي هي مقتضية لذلك اللازم . فإذا عقلنا الماهية وجب أن نعقل منها أنها لما هي 
[هي] تقتضي ذلك اللازم» այ‏ كنا عقلنا لما هي هي . وإذا عقلنا منها لما هي 
1 الفلاني وجب 00 الفلاني » 9 العلم بإضافة أمر إلى أمر 

يتضمّن العلم بکل المضافین 

Ն‏ فهذا ما قيل في هذا الباب وفیه بحث لا ն‏ من ذکره. فان لقائل آن 
یقول : ծ)‏ ما یحصل لزومه من العلم بالماهية العلم بلازمها القریب» وذلك القریب 
Հն‏ قريبة للازم الثاني . فحينئذٍ يجب أن یعلم اللازم الثاني » وأن یعلم من ذلك الثاني 
اللازم الثالث, فكان يجب أن يكون العلم بالماهية مقتضياً للعلم بجمیم لوازمها 
القريبة والبعيدة. وذلك محال. فثبت أن العلم بالماهية لا يقتضي العلم بلازمها. 

قال : ایض فان ماهية العلة غير مقولة بالقیاس إلى المعلول وعلّته والعلّة 
مقولة بالقیاس إلى المعلول. فإذن ماهية العلة مغاير لعلتها فأذن لا یلزم من العلم 
بماهية العلّة العلم بدلیل المعلول. 

ثم قال : لکنا نقول في جواب هذا الشك: العلم بماهية العلّة لا يقتضي العلم 
بالمعلول إل بشرط آخر. وهو حصول تصور المعلول. »5 العلیة آمر إضافي لا 
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مت رد ذات 4.7« فلا يكون العلم بذات العلّة كافياً في العلم بالعلية» لکن 
ذات العلّة وذات )851( المعلول هما لذاتیهما یقتضیان الوصف الاضافي. وهو العلية 

قال: Աի»‏ لور ہی و وہ پوت ال ماله 
تن وه و العلم یوت کل բեմ‏ القریبة ات 

قال : وأما الشك الثاني فهو أيضاً حارج لأنا لا نسلم أن العلية مخايرة لحقيقة 
ذات العلة նա.‏ أن تصور حقيقة العلّة مع تصور حقيقة المعلول القريب يوجب 
العلم بكون العلّة علّة لذلك المعلول. القريب يوجب العلم بكون العلّة علّة لذلك 
նակ‏ 

قلت : فهذا الکلام الذي زعموا أنه برهان قزروا به الأصول الکلیة: «الحد» 
و«البرهان) . وفیه من الفساد والخطاً والتناقض ما يطول وصفه. لکن ننبه على بعضه. 
وذلك من طرق. 

الطریق الأول 

լ‏ قوله «الماهية لما هي [هي] مقتضية لذلك اللازم» إن عنی به أن الماهية 
الملزومة هي العلّة في حصول لازمها في نفس الأمر كما یقتضیه کلامه فهذا من 
و ایوہ N Վա Թթ‏ المقتضية سو 
المعين Գլ‏ بتلك العلة. ալը‏ و ےس فو سم 
المعين والعلّة لا تكون معلولة لمعلولها. وهي لازمة له . 

وكذلك أحد المعلولين ملازم للمعلول الآحرء كالا بوة والبنوة هما متلازمان 
وليس وجود آحدهما Հն.‏ للآخرء بل كلاهما معلول علّة أخرى. وكذلك جمیم 
المتلازمات» كالناطقية والضاحكية للإنسان متلازمان ولیس آحدهما ւՆ.‏ للآخر. 
وكذلك الحس والحركة الإرادية متلازمان وليس علة الآخر. ونظیر هذا کثیر في 
الحسيات» والعقليات. والشرعيات» وكل شيء . . فان نجوم الٹریا متلازمة ما دام 
الفلك موجوداً على هذه الصفة وليس بعضها علّة لبعض . عووسو ہد سو 
جسد ابن آدم متلازمة وليس بعضها علة لبعض . وصفات الرب تعالىء کعلمه 
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وقدرته. متلازمة ولیس إحدى الصفتین علّة للأخرى. والآدلّة الدالّة على الصانم جل 
جلالی وهي جمیع مخلوقاته. ملزومة لوجوده ولیس فیها - والعیاذ باللہ ما يجور أن 
يقال «յ‏ علّة له . 


وبالحملت فكل دليل فهو مستلزم لمدلوله والمدلول لازم للدلیل» وهذا յո.‏ 
ہین العقلاء . ومتفیٔ بين العقلاء Աո‏ لے وت 

00 بل الدليل أعم . وكل من هذين أمر بين مع اتفاق العقلاء ء عليه . فكيف يجوز 
أن يقال «إث کل ما لزم غیره فان الملزدم هو العلة المقتضية للازم» وکل مدلول فهو 
لازم لدليله مع انتفاء هذا الاقتضاء فى أكثر الأدلّة؟ 

فان قیل: نحن لا نعني (۳ ۰) ب داللازم» هنا إل الصفات اللازمة لموصوف. 
وتلك الماهية الموصوفة مقتضية لذاتها لتلك الصفات». قیل : هذا خطأ من وجوه. 

آحدها: هم لم یعنوا ذلكء كما حکینا کلامهم . بل جعلوا القضایا التي ليست 
أولية هي ما يفتقر إلى هذا الوسط الذي جعلوه هنا معلولاً للماهيةء كما قد حکینا 
كلامهم. وان الأولیات حمل محمولها على موضوعها في الوجودین - الذهني 
والخارجي - حملا ولا بلا وسط . فجعلوا الوسطٍ الذهني هو الخارجي. والخارجي 
هو الذي ذکروه هنا وجعلوه معلول الماهية اض فإنهم بهذا فرقوا بين اللازم البين 
واللازم غير البین . 

الوجه الثاني أن يقال: هب ب أنهم آرادوا الصفات اللازمة للماهیت Թ‏ دلیل 
فهو ملزوم لمدلوله. فکونه مستلزماً لمدلوله صفة له لازمة له» وهي على قولهم اما أن 
تکون بوسط Ել,‏ أن تكون بغير وسط. فآيات الله المخلوقت وهي العالم جمیعةف 
مستلزمة لوجود الرب تعالی ووجوده لازم لها Է‏ ملزومة لذلك صفة لها لازمة لا 
یتصور قط أن یزول عنها هذا اللازم . فانها مفتقر ة بالذات إلى الخالق وهذا الفقر 
لازم لها لا یفارقها ألبتة. وحدوثها دلیل على ی دای ولیست هي التي اقتضت 
وجوده. وكذلك المعلول تقوم به صفات لازمة له. وهو وصفاته تستلزم العلّة . 
والمعلول وصفاته من العلّف ليس هو علة لصفاته . 


չն الوجه الثالث أن یقال: لا نسلم أن فى الموصوفات ما هو علّة‎ )٤٤( 
له ۔منه صلا بل هو محل لصفاته القائمة به . والموصوف إن كان هو رب العالمین‌فلا‎ 
فاعل لصفاته كما لا فاعل لذاته. وإن کان مخلوقاً فالفاعل هو الفاعل لصفاته . آما‎ 
کون ذانه علة فاعلة لصفاته فهذا باطل قطعا‎ 
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ومما يبيّن بطلانه أن الکلام في صفاته اللازمةء «Այ‏ لا تفارقه» ولا یتصور أن 
یکون فاعلا Հլ‏ بعد وجودهاء فیمتنع کونه هو الموجود. لها لها. են‏ صفاته المقومة ՀԱՅ‏ 
عندهم هي المقومة لذاته» ليست ذاته ձան)‏ لها وهي کالعلة . فجعلوا بعض صفاته 
اللازمة علة لذاته وهي الصفات المقومت وبعضها معلولة وهيٍ اللازمة غير المقومة . 
والقسمان خطأ. فليس في صفات الموصوف اللازمة ما هو علة للذات. ولا معلول 
للذات . بل هي صفات قائمة بالذات» وفاعل الذات فاعل صفاتها إن كانت الذات 
من الذوات المفعولة. والذي خلق الانسان خلق الحيوانية والناطقية ԺԵ‏ الضاحكية - 
وغيرهاء لیس بعض هذه الصفات աչ‏ لذات الانسان أو مادة لها ولا علة لها ولا 
بعضها معلول لها. بل هى صفات قائمة بالانسان لازمة لەء والذي خلقه خلق هذه 
الصفات اللازمة له . وکذلك ساثر المخلوقات . 

الوجه الرابع أن يقال: ما تعني بقولك «وتلك الماهية الموصوفة مقتضية 
لصفاتها»؟ إن عنيت أنها مستلزمة لها فحينئذٍ جميع الملزومات كذلك كما تقدّم. 
فطل کونهم آرادوا (4۰0) بعض الملزومات . وإن عنيت أنها فاعلة للزومها فلیس في 
الماهیات ما یفعل شیثاً من صفاتها. 


الطریق الثاني 


أن يقال : لو سلم أنها مقتضية لذلك اللازم بمعنی ՀՆ. կ‏ كما Կետ‏ أو بمعنی 
آنها ملزومة لذلك اللازم ՆՏ‏ هو الحق في نفس الأمرء فان کون الملزوم Նան‏ 
واللازم لازماً هو ثابت لا ریب فيه. ره ریت فا فد کین 
في بعض الملزومات کالمعلول المعین اللازم لعلته . والا فأكثر اللوازم ليست معلولة 
لملزوماتها. وسواء كدر انا معلولة آو لم یقدر فقوله «الماهية لما هي هي مقتضية 
لذلك اللازم» کلام مجمل. فان کون الشيء ملزوما لغيره هو أنه متى تحقق الملزوم 
تحقّق اللازم کی والماهیه لما هی هی مم می بی بس «լար‏ فان 
کونها ملرومة حقيقة «մխ»‏ فقول القائل «لما هي هي» يقتضي آن اللزوم قسمان۔ 
لزوم لما هي هي ولزوم لغير ما هي هي . 

فان قيل: نعم عندي اللزوم وس فاللازم البين الذي لا یفتقر إلى وسط هو 
اللازم لما هي هي. واللازم الذي يفتقر إلى وسط اللازم لأجل الوسط. لا لما هي 
هي . قیل له : الکلام فی هذا الفرق. فانت ترید أن تقیم البرهان على 81 ما كان 
لزومه بغير وسط كان بینا لا يفتقر إلى دليل. بل کان من الأوّلیات فمجرد تصور 
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طرفيٍ القضية كاف في العلم به . والمنازع يقول لك : قد یکون اللازم بغير وسط - 
كالعلّة مع معلولها ۔ لا يعلم الا بدليل «եչ‏ )3 ۰ فيكون وسطاً في العلم 
«Հ»‏ لا وسطا في الخارج. وأنت قد ادّعیت ان کل ما كان مفتقراً إلى وسط في 
الذهن فانه یفتقر إلى وسط في الوجود وان ما لا بفتقر إلى وسط في الوجود لا یفتقر 
إلى وسط في الذهن. وعلی هذا ادعیت إقامة البرهان . 


ونحن نقول: مجرد التصور التام لما ادعیته یوجب العلم الضروري عو 
لکن نبین مع ذلك فساد ما دللت به على دعواك؛ ۰ ՆՏ‏ نبین فساد شبه السوفسطائية وان 
سموها «براهین» . وهو Հել‏ صادرت علی المطلوب» فحعلت المطلوب مقدمة في 
إلبات نفسه . «եր‏ لم یمکنلک الاستدلال حتى اُخذت Նե»‏ 5 اللوازم تنقسم إلى 
البين الذي یلزم لما هي هي. والی اللازم بوسط الذي يفتقر إلى وسط في نفس 
الأمر. والمنازع لك يقول: لا نسلّم افتقار شيء من اللوازم إلى وسط في نفس الاس 
بل جميع اللوازم يلزم الملزوم نفسه وان كان بعض الملزومات شرطاً في البعض » كما 
آن العلم مشروط بالحيوة. والإرادة مشروطة بالعلم. فليس الشرط وسطا ملزوما للازم 
الثاني كما ادعیته بل الذات مستلزمة للجميع. ومتى تحققت تحقق الجميع . ولا 
يتحقق شيء منها الا مع «ամ‏ وبعضها لا يتحقق الا مع بعض بل قد تكون 
متلازمة » كصفات الله تعالى » ւ‏ يتحقق شيء منها إلا مع الأخرى . فحياته 
لازمة لعلمه وقدرته ومشینته » وكذلك قدرته ملازمة لعلمه وحیاته . فهی ԿՏ‏ (۷ :1( 
متلازمة . وهي ԵՋ|‏ لازمة للذات. والذات لازمة لها. ولیس شيء من من الصفات هو 
Ադ‏ للأخرى كما اذعیته من Ց‏ بعض اللوازم لازم للذات وبعضها لازم اللازم» 
وبعضها لازم لازم اللازم. بل جمیعها لازمة «ՀԱՍ‏ وهي Լան‏ متلازمة . 


والذي دک ناه من ժէ‏ بعض անա)‏ قد تکون شرطاً هو من جنس الصفات. 
ՆՍ‏ الصفات اللازمة للموصوف մոլե,‏ سواءٌ كان هو الخالق أو كان الملزوم لوقا 
کصفات الانسان اللازمة. کنها متلازمة . فحيوانية الانسان. وناطقیته. وضاحکیته. 
متلازمة ۔ لا يوجد واحد կ»‏ دون الاخر. وان وجدت حيوانية في غیرہ ՀԱՅ‏ حيوانية 
غير حیوانیته . والفصول والخواص كلها متلازمة کالناطقیةء والضاحکیة . واذا كانت 
متلازمة وبعضها شرطاً في بعض امتنع أن يكون الشرط هو الوسط الذي به يثبت 
المشروط كما ادعوه . لأن ذلك مستلزم أن يكون کل صفة لازمة Այ‏ للأخرى. وأن 
یکون ليس شيء من الصفات اللازمة یلزم بنفسه. فیلزم الجمع بين النقیضین. فعلم 
أن کون إحدى الصفتین شرطياً في الأخرى لا يقتضي كونها وسطاً في الثبوت كما 
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اذعوه . وإذا کان المنازع د یمنع انفام اللوازم إلى ما ل١‏ لا يلزم بنفسه وبوسط وبرهانك 
سو پئ التقسيم مسلماً كنت مصادراً على المطلوب» ե»‏ للشيء 


فإن قلت: أنا أقيم هذا (/ ۰) البرهان على من يسلم لي من المنطقیین أن من 
اللوازم ما يلزم بوسط وبغير ես)‏ قيل لك: فهذا أيضاً خطأ من وجوه. أحدها: أن 
القیاس یکون حینئذ جدلیأء لا «ՀՄ «ԱՆ,‏ جعلته Ատ,‏ الثاني : ! إن المنطق الذي 
هو ميزان العلوم عندکم لا يجوز أن تجعل المقدمات المبيئة له جدلية. ար‏ حینئذ لا 
یکون علماء بل یکون شيا اتفق بعض الناس على دعواه. ونحن نعلم أنَّ ՍՏ‏ من 
الناس یدعون صحة المنطق ولکن أي فائدة في هذا؟ الثالث أن یقال: Մարին‏ 
هذا التقسیم فالبرهان خطاء ՆՏ‏ سيأتي .ան‏ وخطأه دلیل على فساد أصل التقسیم . 
وإذا کان أصل التقسیم خطأ کان البرهان ՏԵՆ‏ وکان التقسیم پاطلا . وهو المطلوب. 

الطريق الثالث 


أن يقال: قولکم «فإذا عقلنا الماهية وجب أن نعقل منها انها لما هي هي 
تقتضي ذلك اللازم». یقال: هذا ممنوع. وذلك أن قول القاثل «عقلنا الماهیة» 
و«تصورنا الماهية» ونحو ذلك من العبارات لفظ مجمل . فإنه قد يعني به التصور التام 
والعقل التام الذي يتضمن تصور الملزوم ؛ وقد يعني :به أنا عقلناها وتصورنا نوعا من 
العقل والتصور وإن لم يكن تام ولا شك أن مثل هذا لا یستلزم تصور اللازم» 
ممنوع » وهو حلاف الواقع ծն‏ الناس لا يزالون يعقلون بعض الماهيات نوعا من 
العقل. فلا يعقلون أنها هي [هي ] تقتضي اللازم . وبالجملت »> فنحن في هذا 
المقام یکفینا المنع» ծն.‏ الدعوی ليست بدیھیةء ٩(‏ 8( ولم يقم علیها دلیلا Հլ‏ قوله 
ՅՆ,‏ لما عقلنا الماهية لما هي [هي]» . فان أراد بهذا اللازم المنفي العقل التام الذي 
هو التصور التام فنحن نسلم ذلك ونقول : لیس کل من تصور ماهية ն‏ وعقلها نوعاً من 
العقل والتصور یکون قد عقلها وتصورها են Յաշ‏ وتصوراً ւնն‏ وان آراد بهذا اللازم 
المنفي آنا لا یکون حصل لنا شيء من التصور والعقل فهذا ممنوع . 

الطریق الرابع 


أن یقال: ما ذکره «یستلزم أن لا یعقل شيء من المفردات البسائط ولا یعقل 
աոա ոյն‏ بل کل من عقل ليا ار Համ «յգ‏ ك 


اثنين وتصور اثنين» لم یعقل واحدا ولم یتصور واحدا. وهذا مناقض لما زعموه من 
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العلم ینقسم ۳ تصور وتصدیق» وان انتصور هو التصور السانج الذي لا یکون معه 
حکم بشيء صلا لا بنفي ولا «եյ‏ ونحن وان 15 قلنا أن مثل هذا لیس بعلمء ՀԵ‏ 
لا يسمى «علماه إلا ما تضمر العلم بنفي أو إثبات» فلا یمتنع أن یتصور الشيء ء من 

بعض الوجوه وان لم یتصور أنه ملزوم للوازم له يلزمه بنفسها. فقد ثبت أنْ قوله باطل 
باتفاق العقلاء. 

الطریق الخامس 

أن یقال : لو کان ما ذکرته صحيحاً للزم أن من عقل شيئاً عقل لوازم الشيء 
جمیعها . فإنه ել‏ عقل الملزوم وجب أن یعقل لازمه الذي بغیر وسط . نم عقل ذلك 
١ )‏ اللازم یوجب عقل الاآخرے وهلم جوا. فيلزم أن یکون قد عقل اللوازم 
وه وهذا كما أنه يبطل حجته فهو یبطل أصل قولهم ծր‏ اللازم بغیر وسط لا 

یفتقر إلى دليل في حق أحد». 

فإنْه لو كان كذلك لكان من تصوّر شيئاً تصوّر جمیع لوازمه. ويلزم أن من عرف 
الله عرف جميع ما يعلمه الله فيعلم کل شيء» 09 علمه سبحانه من لوازم ذاته . بل 
يلزم أن من علم եե‏ من مخلوقاته علم کل شيءء د ارق աա‏ الالو 
والخالی مستلزم لعلمه یکل شيء . بل وهو مستلزم ا سی مت 
ما خلقه > فإنه ما شاء كان وما لم يشأ لم یکن . فلو کان من علم الملزوم لا بد أن یعلم 
لازمه لزم أن من علم شيئاً فقد علم كل شيء. 

وفساد هذا ہیں مع أن فساد هذه الدعوى أظهر من أن يحتاج إلى دلیل . لكن 
إذا عرف شناعه لوازمها كان آدل على قبحها وفسادها. وهذا يتضمن السؤال الذي 
ذكره وقال «فيه بحث لا بد من 555( كما تقدم حكاية لفظه. والجواب الذي ذكره 
عنه باطل. وقد تناقض فيه. وذلك یتبیٔن بذكر'(الطريق السادس). 


وهو أن قوله «العلم بماهية العلة لا يقتضي العلم بالمعلول الا بشرط آخرء وهو 
حضور تصور المعلول» . فیقال : المعلول عندكم هنا هو اللازم الأول الذي كان 
الموصوف علّة )٤١١(‏ 43[ في ذاتهء لم یفتقر في کونه عل له إلى المعلول. ծն‏ 
العلة لو افتقرت في كونها علّة إلى المعلول لم تكن وحدها علّة وللزم الدور. وللزم 
تقدم المعلول على علية علته» وعلية علته متقدمة على ذاته . وهذا دور ممتنع باتفاق 
العقلاء . 
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وأنتم جعلتم ما کان يفتقر لزومه نس پر سی رر یی وما لزم بلا 
وسط علم بلا وسط . Եր‏ جعلتم العلم بلزومه موقوفا على تصور المعلول والغلة 
والملزوم واللازم جمیعاء وقلتم : : لا یعلم اللزوم الا بعد هذين التصورین. واللزوم 
الخارجي موقوف علی الل وحدهاء لا على الائنین. بال برلكم ծխ‏ الوسط الذهني 
هو الخارجي». ցք‏ هذا یتوقف العلم بلزومه على تصورین. ولزومه في الخارج نما 
هو لازم واحد. لا لائنین . 

الطر یق الساپع 

قولك في الجواب ծր‏ الماهية وحدها لا تكفي في حصول العلیةء 59 العلية 
آمر إضافي » والأمور الاضافية لا يكقي في حصولها الشيء الواحد بن لا بد من 
حصول 55 المضافين» كلام باطل سواء كانت العلية أمرا عدمیا أو وجوديا . Կն‏ إن 
كانت عدمية بطل هذا الکلام . ون کان 7 وجودياً فمعلوم أن العلة وحدها هي 
الموجبة للمعلول. وللا لم تكن 445« بل جزء علّة. والمعلول لا يكون الا بعد 
العلة. فإذا كانت وحدها موجية. وهو لا يوجد إلا بوجود Ն‏ > علم أنها وحدها 
توجب المعلول والعلية. 


الطریق (4۱۲) الثامن 


قولك «الامور الاضافية لا يكفي في حصولها الشيء الواحد» تعنی به في 
الذهن. أو في الخارج؟ ծք‏ هذا الموضع فيه التباس. إن عنيت نها لا 2 Հ‏ 
بتصور شیئین فهذا صحيح › ولا ریت ات العلية لا تتصور الا بتصور العلة والمعلول 
فحصولها في التصور الذهنی مشروط بحصول تصور المضافین في الذهن . وان عنيت 
آنها لا توجد في الخارج կ‏ بالشیئین فهذا յեն‏ بالضرورة واتفاق العقلاء . فان ذات 
الرب وحدها مستلزمة لکل ما یتصف به من الأمور الثبوتبة والاضافية. وهذا متفق عليه 
بين المسلمين» والفلاسفت وسائر الناس . فان كونه خالقاً للعالم ء ورب وفاعلا» هو 
الذي يسمونه «علّة» و«مؤثرأ» . والناس متنازعون في «الخلق» هل هو أمر عدمي» وهو 
نفس «المخلوق» كما يقوله أكثر المعتزلة والأشعرية» أم «الخلق» زائد على 
«المخلوق» كما هو قول جماهیر المسلمین وهو قول السلف والائمة . وذكر البخاري 
أنه قول العلماء مطلقاً لم يذكر فيه نزاعاً. وقد بسط الکلام على هذا في غير هذا 
الموضع . 
والمقصود هنا أنه على كل قول فلاایقول عاقل: إِنْ المخلوق أوجب كونه 
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خالقا ولا المعلول جحل العلة علق ولا أنه شرط في ذلك . بل الخالق سبحانه هو 
حده خلق جميع المخلوقات . )1۳( وکونه خالقا - على قول الجمهور - حاصل 
بقدرته ومشیکته عند المسلمین. لن نخان بالمخلوقات . بل «خلق» المخلوق متقذم 
عليه في نفس الأمر. فكيف يكون «الخلق» مغلرلا ل «المخلوق»؟ وكذلك علية العلة 
Կա‏ اا له الى سس زاس کف كوف "م۷ "ا" 
ծն‏ العلية آمر إضافي » والأمور الاضافیة لا يكفي فی حصولها الشي ء الواحد. بل لا 
بد من حصول كلا المضافین فيه تغليط بسبب الاجمال في قوله «فالشيء الواحد لا 
يكفي في حصولها) . فان ما ذکرہ صحیح في الحصول فی العلم والتصور. وأما 
الحصول الخارجي فالشيء الواحد قد يكون 12 لأمور كثيرة إضافية . والعلة علة 
المعلول. وعلة «կշ‏ وهما جمیعا حاصنلان بالعلة . وكذلك الأبوة والبنوة من 
المتضائفات. وهما لازمان للایلاد. فعلّة الایلاد أوجبت هذین المتضائفین . 


فإن قيل : أراد أن الأمور الاضافية لا توجد إلا بوجود المضافین وان کان 
أحدهما مستقلا بوجود المضافینء قيل : عن هذا جوابان: أحدهما: : بأنه لم يرد هذا. 
ولو أراده لم ينفعه» وكان خطأ. فهذه ثلاثة أجوبة. 

وذلك أن کلامه فی وجود عليّة العلة هو حصل بالعلة وحدها. أو بها 
وبالمعلول؟ فلا 911 يدخل صورة الدعوی في دلیله . ولفظه تقذم قال فیه : «وبیانه 
أن ماهية العلّة وحدها لا تكفي )318( في حصول العليةء لأن العلیّة آمر إضافي. 
والأمور الاضافية لا تكفي في حصولها الشيء الواحد. بل لا بد من حصول كلا 
المضافین . فإذا لم تكن ذات «Լյ‏ مستقلة باقتضاء حصول صفة العلية لا جرم لم 

یکن العلم بذات العلّة کافیا في حصول العلم بالعلية . فقد تبين »6317« وهو آن العلة 
51 تستقل باقتضاء صفة العلیة بل المقتضی بحصول هذه الصفة العلّة والمعلول 
تجميعا. وهذا باطل. 

ولو قدر أنه آراد أن الأمور الاضافية تتوقف على وجود المضافین وان لم يكن 
أحدهما علة بل شرطاء أي لا توجدٍ الاضافة إلا مع وجود المضافین» لم ينفعه هذا 
«ր‏ بقول: العلة այ‏ الأهرين تع ولم يوجد أحدهما الا مع الآخر. وبلزمه أن 
یقول في العلم مثل ذلكء فیقول: العلم بالملزوم یوجب 7 باللازم وبالملزوم - 
فان الملزوم هو العلة عندهم في هذا الموضم واللازم هو المعلول. 

ثم نه لا یسلم له أن كل إضافة تتوقف على وجود المضافین في آن واحد . فان 
التقدّم والسبق ونحوذلك من الأمور الاضافية توجد قبل وجود أحد المضافین . وکذلك 
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علية العلّة التي ليست تامة توصف بها العلّة قبل وجود المعلول. وهي التي يسمّيها 
الفقهاء «الأسباب» . فيقال «ملك النصاب سبب لوجوب الزكوة. والسببية من الأمور 
الاضافية. )٦١٤(‏ والنصاب موصوف بها قبل وجوب الزكوة. وكذلك يقال «هذا 
موجود قبل هذاء أو «هو متقدم على هذا أو (ھو أسبق من هذا» ومثل هذا كثير. 


أنه قال «إنَّ ذات العلّة والمعلول - يعني اللازم والملزوم - بغیر وسط عند 
تصورهما يجب حصول التصدیق بانتساب آحدهما إلى لاخ . فیقال : هذا ա‏ 
الدعوی. فانه إن أراد بالتصور «التام» الذي بحصل معه تصور الملزوم فهذا حق 
ولکن لا ینفعه فانه ادعی | مطلق عقل الماهية وج دا . وآیضا եք‏ نلزمه յ»‏ 
دلك في جمیع الملزومات آنها متی تصورت تصور اللازم » وهو باطل . նն «եան‏ 
نحن نلتزم مثل ذلك في «التصور التام» فنقول في جمیع اللوازم : اتی تصور الملزوم 
تصورا նն‏ يحصل به تصور الملزوم حصل معه العلم بان هذا لازم . وان لم یحصل 
هذا التصوّر لم يجب العلم باللازم في شيء من الأمور» كما سيأتي ذكر ذلك . 

وقوله «متی تصورنا حقيقة «Նմ‏ حقيقة المعلول امتنع عند ذلك أن لا եա‏ 
ثبوت أحدهما للآخرہ إن أراد 0 ام فهذا مشترك ہین جمیع اللوازم . وان 
اراد غیره فاسکم مسرم . وهو إنما ادّعی أن مطلق عقل الماهية يوجب ذلك . وقد بينا 
آن عقلها أو تصورها ینقسم إلى (բե)‏ واغیر «(բն‏ وأن ما ذکرہ ا یلزم في «التام) . 

الطریق العاشر 


أن یقال: 440( إن كنت تعني (շին‏ البین هذا فهکذا یفسر به لازم اللازم » 
فیقال : Թ)‏ تصور اللازم الأول وتصور لازم لازمه» امتنع حیشذ أن لا يعرف ان 
آحدهما علة للاخر. فیلزم ما فررت منه وهو أنه متى تصور شيئاً تصور جمیع 
لوزامه . 

الطریق الحادي عشر 

قوله «وإذا أثبت ت أن تصور العلّة إنما يوجب التصدیق شوت المعلول القریب 

عند تصور المعلول» ثم من الجائز أن لا یحصل تصور المعلول عند تصور العلةء Է)‏ 


جرم لا یلزم من العلم بحقیقة العلّة العلم ؛ بکل اللوازم العریه والیعیله»: فیقال له : 
آنت فرقت بین اللوازم القريبة والبعيدة ծն‏ القریبة ما کان «թ‏ اللزوم واذعیت أن ما 
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كان بين اللزوم. رهوج بجر و يجب أن یعلم إذا تصور الملزوم فلا یفتقر 
إلى وسط. وقد فسرت دلك في آحر الام ՅՆ‏ المراد إذا تصور الملزوم واللازم جمیعا 
فیجب أن یعلم الملزوم . فيقال لك : وهکذا أيضاً إذا تصور اللازم الأول ولازمه الثاني 
فقد تصور الملزوم ولازمه القریب. فیجب أن یتصور այ)‏ له وقد كان تصور لزوم 
الأول . فیلزم ما այտ‏ منه من أنه إذا عرف لزوم, الأول عرف لزوم ساثر اللوازم . թն‏ 
شرطت في العلم بلزوم الأول و ا فكذلك فاشرطه في العلم بلزوم 
الثاني وان حذفت الشرط في الثاني فاحذفه من الأول حتی یکون الکلام عدلاً 

وعلی التقدیرین یلزم بطلان الفرق بین لازم ولازم ծե‏ هذا بوسط وبأنْ هذا 
بغیر وسط إذا فسر الوسط بوسط في نفس الأمر: وبطلان ما اذعوه من آن اللازم بغیر 
وسط يجب العلم به بلا دليل» > )117( ՅՍ‏ اللازم بوسط لا یعلم Գյ‏ بالعلم بالوسط. 
فما ادعوه من هذا وهذا باطل. فيطل ما ذكروه من دليل الفرق بين الأولیات 
والمشهورات . وهو المطلوب . 

الطرق الثاني عشر 

آنه قال في جواب السوال الثاني «لا نسلم أن العلية مغايرة لحقيقة ذات العلّف 
لکنا نذعي آن تصور حقيقة العلّة مع تصور حقيقة المعلول القریب يوجب العلم بکون 
العلة علّة لذلك المعلول». فیقال : هذا کلام مناقض لما تقدم مع تناقضه في نفسه. 
فان العلية إن لم تكن مخایرة لذات العلّة بطل قولك )إن ماهية Ն)‏ وحدها لا تكفي 
في حصول 1.11« لن العلّية آمر (ضافي» والأمور الاضافية لا يكفي في حصولها 
الشيء الواحد». فإنها إذا لم تغايرها لم يكن هناك شيء يون معلولأ لا للعلفق ولا 

لها ولغيرهاء بل ولا هناك شيء یتصور إذا تصوّرت العلّة والمعلول. وان قيل: هي 

مغايرة في العلم لا في الأعيان فإنها أمر عدمي » قيل: وهذا յե,‏ قوله ծե‏ 3 
المحض لا حصول له ՏԵՑ‏ عن أن يفتقر إلى علّة لحصوله» ولكن تصوّرها في الذهن 
يتوقف على المضافين». وهذا مما قدمنا أنه حق. وهو مبطل لما قاله . 


الطريق الثالث عشر 
إنهم قد زعموا ծ‏ اللوازم مترتبة في نفسها بالذات مستلزمة للأول» والثاني 
مستلزم للثالث» والثالث «ՀՆՍ‏ 00 لزومه بغير وسط كان ա‏ لا يحتاج إلى 
دليل. وقد تناقض تفسيره لذلك لتناقض القول في نفسه. فيقال له : أي شيء قلته في 
لزوم الأول للملزوم الأول يقال في اللازم الثاني للأول سواء بسواء من کل وج . 
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وحیئند» (۶۱۸) չն‏ شيء فسرت به العلم بلزوم الأول لا یفتقر إلى وسط يلزمك مثله 
في الثاني . فیکون موجب برهانك أنْ من علم شيئاً علم جمیع لوازمه . وهذا في غاية 
الفساد . 


فصل - برهان آخر للرازي على هذا التفريق 
ثم ذکر برهاناً آخر على ما ادّعاه من ن ان ما كان لزومه بغیر وسط كان ւնն‏ فقال : 

برهان լր‏ وهو انا إذا عقلنا ماهية فانه 25 تبقى بعض لوازمها مجهولة ویمکننا تعرف 
تلك اللوازم المجهولة . فلولا وجود لوازم بين الثبوت للشيء والا لزم التسلسل» وإما 
عدم تعرف تلك اللوازم . وكلاهما باطلان. 

قال: وهذا البرهان كاف في إثبات أصل المقصود من أن الصفات اللازمة في 
نفسها يلزم بعضها بوسط في نفس الأمر» وبعضها بغير وسط. وانما يدل هذا على أن 
الإنسان قد يتبيّن له لزوم بعض اللوازم بلا دليل وبعضها لا يتبيّن الا بدليل. 

وهذا لا ريب فيهء لکن «الدلیل» كل ما كان مستلزماً للمدلول لا يختص ہما 
يكون علّة للمدلول ولا بعض اللوازم في نفس الأمر علّة لبعضء ولا كل ما كان بيّنا 
لزيد يجب أن يكون بینا لعمرو. 

ՀՑ‏ آن الفرق الذي ذكره بين «الأوليات» و«المشهورات» من أنْ ا 
الذي يكون حمله على موضوعه في الوجودين أولاً . لا ثانيا» غلط لا یستقیم մ‏ في 
الوجود الخارجي فإنه ليس في اللوازم ترتيب حتى رکون بعضها ]ا يا ا ولا 
فی الذهنی ծն.‏ الوسط إنما هو الدلیلء فيعود الفرق إلى أن الأوليات ما لا يفتقر إلى 
աների»‏ نات ال իջ‏ . وهذا کلام صحیح متفق عليه لا یحتاج إلى 
)114( ما ذکروه . ولکن هذا یوجب کون القضية أولية ونظرية هو من ԱԱ:‏ 
فقد تكون بديهية لزيد نظرية لعمرو باعتبار تمام التصور. فمتى تصور الشيء تصوراً 
آتم من تصور غيره تصور من لوازمه ما لم يتصوره ذو التصور الناقص. فلم يحتج في 
معرفته بتلك اللوازم إلى وسط واحتاج صاحب التصور الناقص إلى الوسط. Լան‏ 
فهذا لا یوجب کون المشهورات لیست يقينية .. ՆՏ‏ سنذکره ان شاء اش 


رد ابن سينا تفریقهم بين الصفات الذاتية واللازمة 


ولفظ ابن سینا في «اٍشاراته» قال : 
وأما اللازم غير المقوم یخص باسم «اللازم» وان كان المقوم أيضاً لازماً فهو 


۱:۹ 


الذي یصحب الماهيت ولا یکون جزءاً منهاء مثل کون «المثلث» مساوی الزوایا: 


قال : Ժան‏ هذه إن كان لزومها بغیر وسط وکانت معلومة واجبة اللزوم. فکانت 
ممتنعة الرفع في الوهم. مع کونها غير مقومة. وان کان لها وسط تتبيّن به علمت 
واجبة به. 

قال: وأعنى ب «الوسط»ء ما یقرن ւ‏ «لأنه» حين يقال «لأنه كذا». وهذا 
الوسط إن كان مقوما للشيء لم يكن اللازم مقوماً له 99 مقوم المقوم مقومء بل کان 
تا له اض فإن احتا اج الو إلى وم سن ان كين تھا فلم يكن وسطاً. 
ոա գարի‏ بين اللزوم بلا وسط. وإن كان الوسط لازماً նձա‏ واحتاج 
إلى توسط لازم آخر أو مقوم غير منته في ذلك إلى «لازم بلا وسط» تسلسل أيضا إلی 

غير النهاية . فلا بد في کل حال من «لازم بغیر وسط» فقد بان أنه ممتنع الرفع في 

الوهم . فلا يلتفت إذا إلى ما ( ۰ يقال օր‏ کل ما ليس լա‏ فقد يصح رفعه في 
الوهم» . 

ومن أمثلة ذلك کون كل عدد مساوياً لللآخر أو ւնա‏ 

قلت : مقصوده بهذا الرد على من قال من المنطقیین ծն‏ الفرق بين الصفة 
الذاتية والعرضية ՀԱՅ‏ آن ما لیس بذاتي یمکن ՀՀ)‏ في الوهم فیمکن تصور 
الموصوف بدون تصوره بخلاف الذاتي». فتبین ان اللوازم لا بد أن تنتهي إلى لازم 
ين الا աո‏ وسط وذاك یمتنع رفعه في الوهم إذا تصور الموصوف. وهذا الذي 
قاله جید. وهو یبطل الفرق الذي هو عمدتهم . 

ولهم فرق ԺԵ‏ بأن الذاتي ما لا یفتقر إلى علّة واللازم ما یفتقر إلى «Եմեն են‏ 

هي յ)‏ وهذا الفرق أفسد من الذي قبله. ժն‏ کون بعض الصفات اللازمة تفتقر 
إلى علّة دون بعض باطل . ثم سواء قيل «يفتقر إلى علّة أو وسط»» وسواء جعل ذلك 
هو «الدلیل» أو هو أيضا «علة» لثبوته في الخارج» ժն‏ من اللوازم ما لا یفتقر إلى Ին‏ 
فبطل هذا الفرق الثاني . 

والفرق الثالث التقدّم في الذهن آو في الخارج. ومو آن الذاتي با لا پیکن 
تصور الموصوف մ‏ بعد تصوره بخلاف اللازم العرضي «Թ‏ متصور بعد تصور 
الملزوم . والذاتي هو المقوم . وهذا الفرق Լալ‏ فاسد. فان الصفة لا تتقدّم على 
الموصوف في الخارج أصلا . ՆՍ‏ فی الذهن فقد تتصوّر الصفة والموصوف جمیعاً فلا 
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يتقدّم تصور الصفت وبتقدیر التقدّم فهذا یختلف باختلاف التصور التام والناقص لا 
باختلاف اللوازم نفسها. 

فعلى )47١(‏ هذه الفروق الثلائة أو أحدها يعتمدون. حتى الذين صاروا 
يجعلون المنطق في أول أصول الفقه من المتأخرين هذا عمدتهم كما يذكر ذلك 
الامدي وابن الحاجب”"©2, وغيرهما. وكلها باطلة. أما التقدّم الخارجي فمن 
المعلوم بصريح العقل أن الصفة القائمة بالموصوف والعرض القائم بالجوهر لا يعقل 
تقدّمه عليه بوجه من الوجوه. بل إذا اعتبر تقدّم عقلي أو غيره 7 متقدمة على 
الصفات . 

وأما في التصور فالتصوّر مراتب متعدّدة ‏ یکون مجملا ومفصلا. فالانسان قد 
يخطر له «الانسان» ولا خض هنا من صفاته» فهذا تصوره ا ب وف 
يخطر له مع ذلك أنه «ناطق» كما قد يخطر له مع ذلك أنه «ضاحك». وإذا تصور 
եաե‏ قل يخطر له أنه «حساس»؛ كما قد يخطر له أنه «متحرك بالإرادة»» وكما 
يخطر له أنه ستلم آو متلذًذہ ան‏ (یحب ویبخض) . وإذا تصور وز أن الونسان «حیوان 
ناطق» ولم یتصور «الحیوان» مفصلا لم يكن قد تصور «الإنسان» مفصلا. فما من 
».41 لازمة Մ‏ ویمکن وجودها في التصور المفصل. وحذفها ف في التصور المجمل . 

وحینئذ. فقول القائل دن الذاتي ما لا یتصور Հ Հայան‏ بعد تصوره» إن 
ادّعاہ في كل تصور فهذا باطل . وون Ի‏ بطلانف فانه يقول «قولك عن الإنسان 
إنه حیوان ناطق Ն-‏ تام يفي يفيد تصور حقیقته»» ومع هذا لم یتصور الذاتیات مفصلة . 
فانه لم یستحضر في ذهنه ծ‏ «الحبوان» هو «الجسم الحساس النامي المتحرّك 
بالارادة) . (4۲۱۲) فثبت آنهم یجعلونه متصورا لحقيقة بدون استحضار الذاتیات على 
وجه التفصیل . فلا يجب في کل ذاتي أن բնա‏ تصوره المفصل . 

وأما التصور المجمل فلا يجب فيه استحضار شيء من الصفات . وتصور 
«الانسان» مجملا كتصوّر «الحیوان» مجملا. ومعلوم 91 الموصوف یشارکه غیره في 


(۱) ابن الحاجب: هو العلامة جمال الدين آبو عمرو عثمان بن عمر بن أبي بكر بن يونس المعروف 
بابن الحاجب (کان آبوه حاجباً للأمير عز الدین الصلاحي) » المقري ء النحوي› المالكي› 
الأصولي » الفقیەء صاحب التصانيف المنقحة . صنف «الكافية» في النحو. و «الشافیة» في 
التصریف. ودمنتهى السؤال والأصل في علمي الأصول والجدل: في أصول الفقهء ط . بمصر 
سنة ٠۳۲١‏ . توفي بالإسكندرية سنة 1145" ه. 
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صفات ویفارقه في صفات . فإذا لم يجب ذکر جمیع الصفات المشتركة على وجه 
سور یرت ال ՀԿՏ‏ مر شر ہس تج کم ہو واذا كانت حفیقة 
«الانسان» عندهم متصورة بدون تصور ر الصفات الذاتیة المشتركة على وجه التفصیل 
علم أنْ ما ذکروه من أن الذاتي ما لا یمکن تصور الموصوف بدونه باطل . وان اکتفوا 
بالتصوّر المجمل فمن تصور «الانسان» مطلقاً نقد دخل في جمیع ذلك صفاته . وسط 
هذا له موضع آخر . 


والمقصود هنا الکلام على ما فرقوا به بين «الأوليات» و«المشهورات» من أن 
الأوليات لسن Հա‏ الموصوف وصفته وسط في نفس الأمر بخلاف غیره. وقد تبين 
بطلان هذا الفرق طرداً وکسا وأنه قد يكون من اللوازم التي لا وسط لها في نفس 
الأمر ما کت دليل» ومن اللوازم التي یدعون افتقارها إلى وسط ما یعلم ثبوته بلا 
دليل. وأن التفريق بين اللوازم بوسط في نفس الأمر باطل. օն‏ الوسط الذي هو 
الدليل یختلف باختلاف أحوال الناسء لیس هو أمراً لاف للقضايا. فهذه 515 أوجه 
من هذا الطریق(١)‏ (۲۳؛) الأول. 

النوع الثاني 
لا دلیل علی دعواهم 51 المشهورات ليست من اليقينيات 


النوع الثاني أن يقال: المراد ب «المشهورات» عندهم هي القضايا العملية 
լ)» «ԿՏ‏ کون العدل ا والظلم : ւա:‏ والعلم سیا والجهل قا والصدق 
ا والكذب سا او ها ونحو ذلك من الأمور التي تنازع الناس هل 
يعلم حسنها وقبحها بالعقل أم لا 

المثبتة راغا لشب را العقلیین 

وأكثر الطوائف على إثبات الحسن والقبح العقليين» لکن لا يثبتونه كما يثبته 
نفاة القدر من المعتزلة وغيرهم. بل القائلون بالتحسين والتقبيح من أهل 12.1 
والجماعة من السلف والخلف. کمن يقول به من الطوائف الأربعة وغيرهم» يثبتون 
القدر والصفات ونحوهمامما یخالف فيه المعتزلة هل الستق ويقولون مع هذا بإثبات 
الحسن والقبح العقليين. وهذا قول الحنفية» ونقلوه أيضاً عن أبي حنيفة نفسه. وهو 


. الطريق الأول: الظاهر أن يقال «النوع الأول»‎ )١( 
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قول کثیر من المالكية. والشافعية. والحنبلية؛ كأبي الحسن Հեա‏ 
وأبي الخطاب. وغيرهما من أئمة أصحاب أحمد ؛ وكأبي على بن أبي هريرة كاي 
وأبي بكر القفال الات كل وغيرهها من الشافعية؛ وكذلك من أصحاب «ՀԼ»‏ 
وكذلك أهل الحديث» كأبي : نصر السجزى). وأبي القاسم سعد بن علي 
«(Դ չեր‏ وغیرهما. 


بل هؤلاء ذكروا أن تفي ذلك هو من البدع التي حدئت في الاسلام في زمن أبي 
الحسن الأشفريي لما ناظر المعتزلة في القدر بطریق الجْھُم بن صفوان ونحوه من 2251 
الجبرء فاحتاج إلى هذا النفي . قالوا: وإلا فنفي الحسن والقبح العقليين مطلقاً لم 
يقله )٦٢٤(‏ أحد من سلف الأمة ولا أئمتها. بل ما یؤخذ من كلام الأئمة والسلف في 
تعليل الأحكام» وبيان حكمة الله في خلقه وأمره. وبيان ما فيما أمر الله به من الحسن 
الذي يعلم بالعقل وما في مناهيه من القبح المعلوم بالعقل. ينافي قول النفاة. 


والنفاة ليس لهم حجة على النفي أصلاً. وقد استقصی ابو الحسن الْآمِدِي ما 
ذكروه من «ԹՎ‏ وبين أنها عامتها فاسدة. وذكر هو حجة أضعف من غيرهاء وهو 
أن «الحسن والقبح عرض» والعرض لا يقوم بالعرض» . فان ثبات هذا لا يحتاج إلى 


ջ Ը)‏ الحسن التیمي : هو آبو الحسن عبد العزيز بن الحارث بن أسد بن اللیث بن سليمان بن 
الأسود التميمي, أحد الفقهاء الحنابلة. صحب آبا القاسم الخرقي» وصنف في الاصول. 
والفروق» والفرائض . توفي سنه ۳۷۱ هب 

(۲) ابن أبي هريرة: هو الحسن بن الحسین بن أبي هريرة. آبو علي ւթեա)‏ الفقیه القاضي ‏ 
أحد شیوخ الشافعیین . - شرح «مختصر المزني». وله مسائل في الفروع . درس ببغدادء وكان 
معظماً عند السلاطين والرعايا. توفي سنة 740 ه. 

(۳) القفال الشاشي : هو أبو بکر محمد بن علي بن إسماعيل القفال الکبیر الشاشي ء الفقیه աա‏ 
إمام عصره کان ւկ.‏ محدثاً + اضرلا لقوياء اعا . هو آول من صتف الجدل الحسن 
الفقهاء. وله كتاب في أصول الفقه وله شرح «الرسالة» للشافعي» وعنه انتشر مذهب الشافعي 
في بلاد ما وراء النهر. والشاشي نسبة إلى الشاش مدينة وراء نهر سیحون . توفي سنة 76 ھ۔ 

(4) أبونصر السجزي : هو الحافظ آبو نصر عبید الله بن سعید بن حاتم الوايلي البكري ہو 

نسبة إلى سجستان - իջ‏ مصر. كان աա‏ مكثراً بصیرا بالحدیت والسنة واسع الرواية. له 
كتاب «الإبانة في القرآن» - كذا في «شذرات الذهب» وفي «كشف ب «الابانة في 
الحديث». توفي سنة ٤٤٤‏ ه. 

)٥(‏ أبو القاسم الزنجاني : هو الحافظ أبو القاسم سعد بن علي بن محمد بن علي بنِ الحسين 
الزنجاني» نزيل الحرم » كان حافظاًء قدوةء علمأًء ثقةء زاهداً. إمام کبیر عارف بالسنّةء توفي 
سنة ٤۷١‏ ه. وفي أصلنا «الريحاني» بدل «الزنجاني». 


۱۰۳ 


قيام العرض بالعرض كما توصف الأعراض بالصفات. وجميع ذلك قائم بالعین 
الموصوف فنقول «هذا سواد شديد» و«هذه حركة سريعة وبطيئة) . . وهم يسلمون أن 
کون الفعل صفة كمال أو صفة نقصء > أو ملائماً للفاعل أو منافراً له قد يعلم بالعقل . 
وهذه صفات للفعل وهي قائمة بالموصوفف. 

ومن الناس من يظن ծէ‏ الحسن والقبح صفة لازمة للموصوف. وأنْ معنى کون 
الحسن «صقة ذاتية )4( هذا معناه . ولیس الأمر «ՀՍՏ‏ بل قد يكون الشيء ء حسنا في 
حال قبیحاً في حالء كما يكون نافعاً ومحبوباً في حال ԵԼ»,‏ وبغيضاً في حال. 
والحسن والقبح يرجع إلى هذاء وكذلك يكون حسناً في حال وسيّئاً في حال ջան‏ 
تغير الصفات. 

والحسن والقیح من أفعال العباد يرجع إلى کون الأفعال نافعة لهم وضارة لهم . 
وهذا مما لا ریب (4۲۵) فيه أنه یعرف بالعقل . ولهذا اختار الرازي في آخر آمره 51 
الحسن والقبح العقليين ثابتان في أفعال العباد. وأما إثبات ذلك في حق الله تعالی فهو 
یبنی على معنى محبة الله ورضاه وغضبه وسخطه وفرحه بتوبة التائب. ونحو ذلك 
مما قد بسط في غير هذا الموضع؛ وهل ذلك صفات ليست هي الارادة كما اتفق عليه 
السلف والأئمّة. أو ذلك هو الارادة بعينها كما يقوله من يقوله من المعتزلة والجهمية 
ومن وافقهم(). 

بيان أن قضايا التحسين والتقبيح من أعظم اليقيئيات 


والمقصود هنا ذكر هذه القضايا المشهورة من بني آدم كلّهمء كقولهم «العدل 
حسن وجميل وصاحبه يستحق المدح والکرامف والظلم قبیح مذموم وصاحبه يستحق 
الام والا هانه» ծն‏ هؤلاء نفوا كونها من الیقینیات . وهذا یستلزم آن لا یقول الفلاسقة 
بالحسن والقیح العقلیین إذ لم يكن في العقل قضية برهانية علمية. ومن الناس من 
حكى عنهم القول بذلك. والتحقيق أنهم في ذلك متنازعون مضطربون. كما في 
أمثال ذلك . 

فنقول: دعوی المذعي آن هذه القضايا ليست من اليقينيات دعوى باطلة. بل 


(۱) قد بحث العلامة ابن القيم رحمه اللہ في هذا الموضوع بحثاً مستفيضاً لا مزید عليه في «مفتاح 


دار السعادة» وأورد جمیع حجج «ճայ‏ د ثم أبطلها بأكثر من ستين وجھاً չխ.‏ ج27 ص ۲۱ 
ور ور 


٥|٤ 


هذه من أعظم الیقینیات المعلومة լացն‏ . وذلك أن التصدیق مسبوق بالتصور» 
فينبغي أن ننظر معنی قولنا «العدل حسن والظلم قبیح)ء ثم ننظر في ثبوت هذا 
المحمول لهذا الموضوع › ولتکلم فی عدل الناس وظلمهم . 
فنقول : الناس إذا قالوا )٦٤٤(‏ «العدل حسن والظلم قبیح» فهم یعنون بهذا أن 
العدل محبوب للفطرة ة يحصل لها بوجوده 1: وفرح. نافع لصاحبه ولغیر صاحبه 
تحصل به اللذة والفرح وما تت تتنعم به النفوس . وإذا قالوا «الظلم قبيح» فهم يعنون به أنه 
ضار لصاحبه ولغير صاحبه. ا ا والغم وما تتعذب به النفوس . 
ومعلوم أن هذه القضايا هي في علم الناس لها بالفطرة وبالتجربة أعظم من ن أكثر قضايا 
الطب. مثل کون السقمونيا تسهل الصفراء. فِم كانت التجربيّات یقینیةء وهذه التي 
هي أشهر منها وقد جربها الناس أكثر من تلك لا تكون يقينية؟ مع أن المجربين لها 
أكثر وأعلم وأصدق. وجزئياتها في العالم أكثر من جزئيات 3 والمخبرين بذلك 
عنها أيضا أكثر وأعلم وأصدق. 
فالانسان من نفسه يجد من لذة մայ‏ والصدق والعلم والإحسانء والسرور 
بذلك. ما لا يجده من الظلم والکذب والجهل. والناس الذین وصل إليهم ذلك 
والذین لم یصل الیهم ذلك یجدون في أنفسهم من اللذة والفرح والسرور بعدل العادل 
وبصدق الصادق وعلم العالم ولحسان المحسن ما لا یجدونه في الظلم والکذب 
والجهل والإساءة. ولهذا يجدون في أنفسهم محبة لمن فعل ذلك وثناء عليه ودعاء 
له. وهم مفطورون على مخة ذلك واللدة [به] لا يمكنهم دفع ذلك (۲۷) عن 
آنفسهم. كما فطروا على وجود اللذَّة بالأكل والشرب والألم بالجوع والعطش. فلم 
كانت تلك القضایا من անաձ)‏ المعلومة بالحس والعقل كالتجربة وغیرها ولم تكن 
هذه من القضایا العقلية المعلومة Նայ‏ بالحس والعقل والأمر կթ‏ أعظم؟ واللذة التي 
توجد بهذه 31 روحانية عقلية شریفة والانسان كلما کمل عقله كانت هذه اللذة أحب 
«յլ‏ من تلك اللذة. 
ثم الفلاسفة أثبتوا معاد الأرواح واللذة العقليةء وهي مبنية على هذه القضایا 
سموها «المشهورات». فان لم تكن معلومة كان ما أثبتوه من ذلك ليس فيه 
من العلم. بل یقولون ما یقوله غيرهم من ع أن اللات الباطتة آقوی وأشرف من 
2 الظاهرق ويدعون الضرورة في إثبات لله وراء اللذات الحسية الظاهرة. وإذا 
كانت اللذة ما إدراك الملائم كما قد یزعمونه, أو هي ասն‏ ولازمة لإدراك الملائم ՆՏ‏ 


يقوله غيرهم وهو الصحیح » فمعلوم آن العلم والعدل والصدق والاحسان ملائم 


١ مه‎ 


لبني آدم فیکونوا ملتذین بذلك. بل یکون التذاذهم بذلك أعظم من غیره. وهذا معنی 
کون الفعل حسناً ومعنی کونه قبیحا ضد ذلك . 


وإذا ونُصوّر معنی الحسن والقبح عُلم أن هذه المشهورات من أعظم 
الیقینیات. فإنها (۲۸:) مما اتفقت عليها الأمم لما علموه بالحس والعقل والتجربة. 
بل اتفاق الناس على هذه أعظم من اتفاقهم على عامة ما يذكرونه. وقد يعيش طوائف 
من الناس زماناً ولا تخطر لهم القضايا الكلية العقلية التي جعلوها مبادىء العلمء 
كقول القائل (النفى والإثبات لا یجتمعان» وان کان يعلم أن هذا الشيء المعين إذا 
كان موجوداً لم يكن معدوماً لكن قد لا تخطر لهم القضية الكلية. بل وقد لا يخطر لهم 
تقدير اجتماع وجوده وعدمه. فإ هذا التقدير ممتنع فلا يخطر لأكثر الناس. ولا توجد 
طائفة մ‏ وهي تحسن العدل والصدق والعلم والاإحسان وتقبح ضد ذلك . 
Լան‏ ف «الحکمة» عندهم وعند سائر الأمم نوعان : علم وعمل. وهله : 
«الحکمة» عند المسلمین. قال مالك رحمه الله «الحکمة: معرفة الدین والعمل به». 
ولذلك قال ابن قيب" «الحکمة عند العرب العلم والعمل». والحکمة العملية 
عندهم وعتل غیرهم تتضمن علم الاخلاقی وسياسة المنزل» وسياسة المدنية . وسینی 
ذلك 5« علی هذه القضایا المشهورة. بل وکل عمل يؤمر به فلا بد فيه من العدل . 
فالعدل مأمور به في جمیع الأعمال. والظلم منهی عنه Էք‏ مطلقا. 
ولهذا جاءت أفضل الشرائع والمناهج بتحقيق هذا 5« وتکمیله . فأوجب الله 
العدل )444( لکل أحد على كل أحد في كل «ՍԵ‏ كما قال تعالى : «يلثيها الذين 
ءامنوا كونوا قَوَامِينَ بالقسط شهدَاء لله ولو على أنفسكم أو الوالِدين 525347 إن يكن 
غَنيًا َو فقیراً فالله أولئ بهما فلا تتبعوا الهوى أن تغدِلوا94). وقال تعالى : ییا 
الذين ءامنوا كونوا قَوَامِينَ لله «էն‏ بالقسط ولا يَجْرِمَنکم شنّان قوم أيء یحملنکم 
بغض قوم كعدوّكم الکفار - على ألا تعدلوا إِعُدِلوا هو أقرب للتقوی4”. وقال 
تعالی : «لقد أرسلنا رُسُلَنا بالبيّشت وأنزلنا معهم الکتلب والميزان ليقوم الناس 
(۱) ابن قتيبة : هو أبو محمد عبداللہ بن مسلم بن قتيبة الدينوري » النحوي. اللغوي. الكاتب» 
صاحب «آدب الكاتب». كان فاضلا ثقة سكن بغداد وحدث بهاء وتصانيفه ԿՆ‏ مفيدة» منها 
«غريب القرآن» و«غریب الحديث». توفي سنة ۲۷۲ ه. 


. ۱۳۵ / ٤ النساء‎ )١( 
.۸ | ۵ المائدة‎ .)۳( 
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بالقسط() . وقال تعالی : إن الله يأمركم أن توذوا الأمنشت إلى ԿԵ‏ وإذا حکمتم 
بين الناس أن تحکموا بالعدل»(). وقال تعالی : ان الله يأمر ման‏ والاحسان 
وإيتآئي ذي القربی وینهی عن الفحشاء والمتکر والبِي Տե‏ لعلکم 51 օյ‏ 
լեյ‏ هذا کثیر. 

ՄԱԿ ԱՅԾ‏ اظام مس آنواعه کثیر في النصوص Կ‏ حتی في 
الحدیت الإلهي - حدیث أبي كر الذي رواه مسلم في صحیحه عن النبي 29 فيما 
روپ کن ربه به [تبارك وتعالی ] أنه قال : ديا عبادي ! إني حرمت الظلم على نفسي وجعلته 
بینکم محرماً فلا تظالموا . یا عبادي! إنكم تخطئون باللیلِ والنهار وأنا أغفر الذنوب 
ا աաա‏ سس يا عبادي! کلکم جائع الا من أطعمته 
فاستطعموني أطعمكم . يا عبادي! كلكم عار ال من كسوته فاستكسوني أكشكم. يا 
عبادي! كلكم ضال )3 من هديته فاستهدوني أهدكم. يا عبادي! إنكم لن تبلغوا 
ضري فتضروني ولن تبلغوا نفعي فتتفعوني . يا عبادي! لو أن أولكم وآخرکم وانسکم 
(۳۰) وجنکم کانوا علی أتقى (4» قلب رجل [واحد] منکم ما زاد ذلك في ملكي 
شيئاً . يا عبادي! لو أن أولكم وآخرکم وانسکم وجنکم کانوا على آفجر قلب رجل 
[واحد] منكم ما نقص ذلك من ملكي شيئا . يا عبادي! لو أن أوّلكم وآخرکم وانسکم 
وجنكم قاموا في صعيد واحد فسألوني فأعطيت کل إنسان منهم مسألته ما نقص ذلك 
من ملكي الا كما ينقص البحر إذا غمس فيه المخيط. يا عبادي! إنما هي أعمالكم 


(۱) الحديد لاه / ۲۵ . 

(۲) النساء £ /8ه . 

5) النحل ۱۰ / ۹۰۔ 

()الحدیث أخرجه مسلم في البر والصلت وآخرجه ایضاء آحمد والترمذي. وابن ماجه. من 
طریق آخر . والحدیث يحتوي على عشر جمل. وترتیبها ولفظها كما هنا یختلف عن لفظ مسلم 
في مواضم . فالجمله الثانية هنا هي الجملة الخامسة في مسلم» والخامسة هنا هي الثانية 
هناك . وليس في لفظ مسلم «ولا أبالي» Ան‏ يوجد في եմ‏ الترمذي وفي مسلم «کما ينقص 
الخيط إذا أدخل البحر» وللمصنف شرح هام لهذا الحدیث طبع في الجزء الأول من مجموعة 
فتاوام» ط . مصرء سنة ۰۱۳۲۹ ص ۰۳۱۲-۲۳۱ وأعيد طبعه في الجزء الثالث من «مجموعة 
الرسائل المنيرية» ط. مصرہ سنة ١٣۱۳ء‏ ص ۲۰۵ -45؟. وهو شرح يشرح الصدر لفهم 
أصول الدين. يتحتم درسه وتدريسه على کل مسلم «Հք‏ معرفة حقيقة الاسلام . قال المصئف 
رح: : «وهذا الحديث قد تضمن من قواعد الدين العظيمة في العلوم والأعمال. والأصول 
والفروع». وهو الحديث الرابع والعشرون من «شرح خمسین حديئأه لاين رجب الحنبلي . 
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أحصيها لكم ثم أوفيكم إياهاء فمن وجد خيراً فليحمد الل ومن وجد غير ذلك فلا 
یلومن الا نفسه» . 

والمقصود أن الحکمة العملية كلها مبنية على هذه القضایا. والنفس կ)‏ قوتان : 
العلمية والعملیف والعمل لا بذ أن يكون بعلم . فان لم تكن هذه القضایا معلومة لم 
یکن شىء من من الحكمة العملية معلوماء ولا شيء من من الأعمال والأحلاق المحمودة 
والمذمومة ما 

وه وع المناقضة لما یقولونه هم وغیرهم من العقلای فهو مکابرة 
ظاهرة . مع أنا في هذا التوع من الكلام لم نقصد إقامه الدلیل على فساد قولهم ء بل 
صورناء لتعلم حفيفته ւ‏ وطالبناهم بالدليل على أن هذه المشهورات لدت یقینیة » 
فانهم لم يذكروا على ذلك دلیلا أصلا. وسنتکلّم على ما توهموه دلیلا من. 

النوع الثالث 

فی بیان کون المشهورات من جملة القضایا الواجب قبولها 

قولهم «هذه القضایا ليست (4۳۱) بأولية «لما ذکروه من الفرق بین الاو 
وغیره . قد تقدم بطلان هذا الفرق ولکن نحن نسلم أن من القضایا ما یکون 
أولياً لبعض الناس أو لکلهم ويكون مجرد تصوّر طرفي القضية موجبا للحكمء لکن 
ليس علّة ذلك کون التججول ةا للموضوع بلا وسط في نفس ا 
الرازی ونحوی وان كان هذا لم نجده Ե‏ كلام ابن سینا وأمثالهى بل الوسط عنده 
الدليل كما تقدم . بل ولا ذلك اس لازنا تفه بل قد تکون بديهية لزيد ونظرية 
لعمرو بحسب المتصور لتمامه ونقصانه . 

وهذا مما قد تنازع ف فيه بعضهم ‏ ویذعون أن کل ما کان Ա‏ لزید չք‏ آولن 
لخيره. كما يدل كلامهم على ذلك . وأن الآدمیین یٹ يشتركون في العلم بكل ما هو أولى 
لكل شخص منهم. لأنها موجب العقل. والعقل مشترك. وهذا القول وان کنا نبطله 
ونقول: القضية قد تكون ضرورية لزيد نظرية لعمرو. وكذلك غير ذلك من القضايا قد 
تكون المتواترة لهذا محسوسة لهذاء والمجربة لهذا معلومة بالاستدلال لهذاء ونحو 
ذلك . 

وإذا كان كذلك فنحن ليس مقصودنا أن هذه القضايا المشهورة أوّلية أوليست 
أولية» ولا أنها أولية لجميع الناس أو لبعضهم بل المقصود أنها من جملة القضايا 
الواجب قبولها التي يجب التصديق بها وتكون مادّة للبرهان. فإنهم جعلوا المعتقدات 
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ثلائة: الواجب تبولها؛ والمشهورات والوهمیات. (2۳۲) والمقصود هنا أنّ 
المشهورات العامة» مثل حسن العدل وقبح الظلم» هي من الواجب قبولھاء وان لم 
نقل هي أوّلية. 815 الواجب قبولها قد جعلوها أصنافاً: أوّليات» ومشامدات 
ومجربات. وحدسیات. ومتواترات» وقضايا قياساتها معها. 

وهذه المشهورات إذا لم تكن آولية لم تكن بدون کثیر من المجربات 
والحدسیات. ونحو ذلك فتکون مادة للبرهان الیقینی کالمتواترات والمجرّبات . ծն‏ 
المتواترات والمجرّبات ليست «աի‏ وهذه المشهورات أبلغ من كثير من 
المجرّبات» والعلم بها والتصديق بها في نفوس الأمم قاطبة أقوى وأثبت من العلم 
بكثير من المجربات والمتواترات التي تواترت عند بعضن الأمم دون بعض . 

وبهذا الاعتبار فلم يذكروا حجة على أنها ليست من اليقينيات. ծն‏ قولهم 
(موجب الحكم بها العادات. أو الأحوال النفسانیةء أو مصلحة النظام» هذا لا ينافي 
کونها يقينية» بل هو دلیل على ذلك كما سنذکره إن شاء الله تعالی ծե.‏ المجر بات 
كلها عادیات فکونها عادیات لا ينافي کونها یقینیات 5 کون قوی النفس 
تقتضيهاء ծն‏ هذا يدل على الملائمة والمنافرت وهذا هو معنی الحسن والقبح › 
فذلك لا ينافي كونها قضایا صادقة معلومة الصدق. وكذلك کون نظام العالم مربوطاً 
بها لا ينافي کونها صادقة معلومة. فلیس فیما ذکروه ما ينافي العلم بها ولا յ-ն‏ 
كونها أولية بالمعنی الذي ذكروه كما لا يدعى ذلك في المجربات والمتواترات . وذلك 
لا ينافي كونها من اليقينيات. 

النوع الرابع 
خاصة العقل والفطرة استحسان الحَسّن واستقباح القبيح 

النوع الرابع أن يقال: قوله «لا عمدة لها الا الشهرة. وهو أنه لو خی الانسان 
وعقله المجرد. ووهمه» وحسّه - إلى قوله ‏ لم يقض بها الونسان طاعة لعقلهء أو 
وهمب أو حسه. »| حکمنا بأن «سلب مال الانسان قبيح » وان «الکذب تج Վ‏ 
ينبغي أن يقدم عليه) . 

فيقال: لا نسلم هذاء فان هذا دعوى مجردة. وقوله «سلب مال الإنسان قبيج» 
لفظ عام » وقد يسلب ماله بعدل» وقد يسلب بظلم . والكلام فيما إذا علم الانسان أنه 


سلب ماله ظلماء مثل أن يعلم أن الإثنين المشتركين في المال من աի‏ وجه 
استولی الا خر فسلبه آکثر من نصف ونحو «ՀՍ»‏ فان عقول العقلاء قاطبة 
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وآوهامهم تقضي بقبح هذا. 

آما الوهم ար‏ قد 572 بقوله في «الاشارات : 

وأيضاً Յթ‏ الحیوانات ناطقها وغیر ناطقها تدرك في المحسوسات الجزئية معاني 
جزئية غير محسوسة ولا متأدية من طریق الحواس. مثل إدراك الشاة معنی في الذثب 
غير محسوس وإدراك الكبش معنى في النعحة غير محسوس ۰ إدراكا جزئیا یحکم به 
كما يحكم الحس بما يشاهده. فعندك قوة هذا شأنها. 

فهذه القوة التي سموها «الوهم» هي التي يدرك بها الانسان صداقة الصديق 
وعداوة العدو. ويدرك بھا کل من الزوجین ما في الزوج الآخر من الأمر المحبوب 
وبها يميل الإنسان إلى غيره وبها ينفر عنه. ولهذا يقولون «أكبر حاكم على النفوس 
الوهم» . 

ومعلوم أن هذه القوة د تمیل إلى الشخص الذي تعلم أنه عادل صادق محسن» 
وتنفر عن الشخص الذي تعلم أنه كاذب ظالم مسيء بل تميل إلى هذا الشخص وإن 
لم يصل إليها من جهته نفع وضر. والنفوس مجبولة على محبة العدل وأهله وبخض 
الظلم وأهله. وهذه المحبة التي في القطرة هو المع كوف جا وغد ا ال ن کو 
المعنی بكونه قحا كما يقال في الصورة الظاهرة «هذا حسن» ورهذا «ՀԹ‏ 
وإذا كانت النفوس مجبولة على محبة هذا وبخض هذا 07 իո‏ دونش 
فکیف اا1 Ա.‏ 0 ونفوس بني آدم مجبولة 

ՆՍ‏ العقل فأخص صفات العقل عند الانسان اچ ہو وب سو 
ՆՆ... Ն.‏ فکیف 
بمعرفة هذا من գլա:‏ تو وجنس یب سال من )881( یتصف سٹک 
الجمیلف وینفر عمن يتصف بالقبائح ԼԻԶ‏ یمیل جنس الإنسان إلى سم کلامه 
453477« وهذا ینقر عن رؤيته وسمع کلامه . 

النوع الخامس 
في بیان کون هذه المشهورات معلومة بالفطرة 
النوع الخامس : ان مبادیء هذه القضایا آمر ضروري في النفوس فإثها 


کو 


مفطورة على حب ما یلاتمها وبغض ما یضرها. والمراد بالحسّن ما یلائمها وبالقبیح ما 
یضرها . էլ,‏ كانت مقطورة على حب هذا وبخض هذا فالمراد بقولنا «حسن» أنه ملائم 
نافع والمراد بقولنا «قبیح ) إنه ضار مؤذ. وهذا آمر فطري . فعلم أن الناس بقط رهم 
يعلمون هذه القضایا المشهورة بینهم 
في بيان كون الموجب لاعتقاد هذه المشهورات من لوازم الإنسانية 

النوع السادس أن يقال: لو لم يكن لهذه القضايا مبدأ في قوى الإنسان لم 
تشتهر في جميع الأمم» إن المشهور فی جميع الأمم لا بد أن يكون له موجب في 
الفطرة ة المشتركة بين جميع الأمم . فعلم أن الموجب لاعتقاد هذه القضايا أمر اشتركت 
5-5 اوقلت ا ددرن الا من لوازم الإنسانية. فان الأمم لم تشترك كلها في غير 

اع السابع 
رد ابن سینا على نفسه في قوله ժն‏ المشهورات لا تدرك بقوی النفس 

اللو السابع : قوله دلو توهم الانسان بتفسه أنه خلق دفعة تام العقل ولم یسمع 
أدبا ولم يُطع انفعالا نفسانياً ولا خلقاً لم یقض في أمثاله بشيء» . هذا ممنوع . پل ادا 
كان تام العقل علم أن العلم والعدل والصدق , ینقفعه وتصاح نه نقفسة تذخ وان 
ا رک ولو قدر أنه 143( به أحد غيرٌ علم العقل 
ան‏ إذا ظلم أ بغضه الناس وعادوه وغیر علمه بأن الله يعاقبه. 

فان قیل : الانسان Նե‏ ہما يراه قبیحاً كما قد ՅԼ‏ بما يأخذه ظلماً فيأكله 
ویشربەء قیل : وان التذٌ بدنه ծք‏ قلبه وعقله لا եկ‏ بذلكء بل يلت إذا عدل. وان قدو 
أنه يلتذ به للّةَ حاضرة մե «թ‏ لقبح عاقبته عنده . واذا لم يتام فلغيبة عقله عن إدراك 
المولی > كما قد یحصل للسکران وغیره من آمور تؤلمه ولا یتألم بها لغیبة عقله عن 
إدراكها . 

وهذا Նշ‏ قد ذکره ابن سينا نفسه» فقال في )٥٦٤٤(‏ نمط «البهجة والسعادة»() : 


)١(‏ نمط «البهجة والسعادة»: هو النمط الثامن من قسم الالهیات من كتاب «الاشارات» لابن سينا 
وهذا القسم يحتوي علی عشرة أنماط» وقد طبع بالعجم مع شرحه لنصیر الدين الطوسي مع _ 
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إته قد یسبق إلى الأوهام العامية أن اللذات القوية المستعلیة(۱) هي الحسّیة 
وأن ما عداها لات ضعيفة وکلها خیالات غير حقيقية . 


وقد یمکن أن Հե‏ من جملتهم من له تمييز Ա‏ فیقال له: آلیس Է‏ ما یصفونه 
من هذا القبیل هو المنکوحات والمطعومات وأمور تجري مجراها؟ وأنتم تعلمون أن 
المتمکن من غلبة ما ولو في آمر خسیس کالشطرنج والنرد - قد یعرض له منکوح 
ومطعوم فیرفضه لما یعتاضه من )41 الغلبة الوهمية. وقد یعرض منکوح ومطعوم 
[لطالب العفة والرياسة مع صحة جسمه](۲) في صحبة حشمه(*) فینفض اليد منهما 
مراعاة للحشمت [فیکون مراعاة الحشمة]99) آثر ولد لا محالة هناك من المنکوح 
والمطعوم . 

وإذا عرض جح من الناس*) الالتذاذ بأنعام یصیبون موضعه آثروه على 
الالتذاذ بمشتهی(۲) حیوا ني متنافس") فيه وآثروا فيه غيرهم على أنفسهم مسرعين 
إلى الأنعام به. 1 ۲ فان كبير النفس يستصغر الجوع والعطش عند 
المحافظة على ماء الوجه. ویستحقر هول الموت ومفاجأة العطب عند 
المبارزین» وربما اقتحم الواحد على عدد وَهُم (۱۱ ممتطياً ظهر الخطر۱۳ لما يتوقعه 
من لذة الحمد ولو بعد الموت كأن تلك تصل إليه وهو میت . 


-. الحواشی الکثيرة سنة ۱۲۸۱ ه طبعاً متقناً على الحجر وبها قابلنا العبارة التالية وصححناها . 
وطبع أيضاً مع زيادة شرح الرازي عليه بمصر بالمط . الخيرية سنة ۱۳۲۵ طبعا غير معتنی به 
وقبله بالآستانة سنة ۱۲۹۰ ه. 

(۱) ص (في الأصل): المستعملة. 

(۲) ص : یتنبه . 

(۳) لا توجد في ص. 

. ص : في صحته وحشمته‎ )٤( 

. لا توجد في ص‎ )٥( 

. ص : : لکرام الناس‎ )٦( 

(۷) ص : بشهي . 

(۸) ص : متأنس. 

. ص : علي‎ )٩( 

(۰)ص: ولذلك . 

)11( عددهم: فی ص «عددهم» . 

(۱۲) ص: الخطأ . 
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فقد بان أن اللذات الباطنة مستعلية على اللذات الحتية. ولیس ذلك فی(١)‏ 
العاقل فقط بل 3:27( العُجم من الحیوانات . فإنّ من كلاب الصيد ما یقنص الصید 
على الجوع ثم یمسکه على صاحبه. وربما حمله إليه. والراضعة من الحیوانات تؤثر 
ما ولدته على نفسهاء وربما خاطرت محامية عليه أعظم من مخاطرتها في ذات 
حمایتها نفسها(۲). 

Թթ‏ كانت اللذات ՀԵԼ)‏ أعظم من الظاهرة وإن لم تكن عقلية فما قولك في 
العقلیة (۳)؟ 

فيال له: هذا كله حجة عليك في قولك են‏ استحسان الحسن واستقیاح 
القبیح لا يدركه الانسان لا بحسّه ولا بعقله ولا بوهمه» . وأنت قد ذکرت آن الانسان - 
بل الحیوان ۔ يلعل بالحمد )4۳٩(‏ والثناء ՖՆ,‏ بالخلبةء ԷՆ,‏ بالانعام والا/حسان 
والرحمة. أعظم من التذاذه بالأکل والشرب . ومعلوم أن لذّة الأكل والشرب مما يعلم 
بالحسٌ الظاهرء فهذه 4111 الباطنة يعلم بالحسٌ الباطن وبالوهم. فکیف تقول ان 
الحس والوهم والعقل لا یعلم به حسن الحسن وقبح القبیح ؟ وما ذكرته من التذاذ 
الانسان بالایثار وترکه الطعام الشهي مراعاة الحشمة ونحو ذلك انما هو لکونه يرى ذاك 
قا وهذا خا ԼՆ)‏ بفعل الجميل 1: باطنة يحل بها. فکیف يقال إن الحسن 
والقبح لا ينال بشيء من قوى النفس. وإنما يصدق به لمجرد الشهرة նտ‏ من غير 

النوع الثامن 
رد قولهم : إن العقل بمجرده لا يقضي 
في المشهورات بشيء 
النوع الثامن أنه قال: 

تنبيه : إل اللذّة هی إدراك ونيل ն‏ لوصول ما هو عند المدرك كمال وخير من 
حيث هو كذلك. والألم [ھو] إدراك ونيل ما لوصول ما هو عند المدرك نقص وشر من 
حيث هو كذلك. وقد يختلف الخير والشر بحسب القياس. فالشيء الذي هو عند 
الشهوة خیر هو مثل المطعم الملائم والملمس الملائم» والذي هو عند الغضب خير 


)١(‏ ص : من. 
() ص : في حمایتها لنفسها. 
(۳) ص: فما ظنك بالعقلية؟ 


ینک 


فهو الغلبة . والذي عند العقل فتارة وباعتبار فالحق» وتارة وباعتبار فالجمیل (. ومن 
العقلیات نیل الشکر ووفور الحمد والمدح والکرامة. وبالجملة فان همم ذوي 
العقول فی ذلك مختلفة. 

وکل خير بالقیاس إلى شيء ما فهو الکمال الذي یختص به وبنحوه باستعداده 
الأول . وکل 31 فانها تتعلق بأمرين ‏ بکمال خيري» وبادراك له من حيث هو كذلك . 


فيقال: هذا تصريح ծե‏ العقل يحب الحق ՆՆ)‏ به ويحب الجمیل ويلتدٌ به 
ան‏ محبة الحمد والشكر والكرم هي من العقليات. وهذا صحيح › فإن للإنسان 
قوتین - قوة علمية فهي تحب الحق» وقوة عملية فهي تحب الجميل» والجمیل هو 
الحسن. والقبیح ضده. 

وتفریقه بين الحق والجمیل هو بحسب اصطلاحه Հայն Գլ,‏ التي جاء بها 
(۳۷:) القرآن 167 بها الرسول لفظ «الحق» Կա‏ یتضمن النوعین. كقوله كَل : 
«كل لهو یلهو به الرجل فهو باطل الا رميه بقوسه. وتأدیبه فرسه وملاعبته 4121« 
Շն‏ من الحق»). وقوله : «الوتر حقء فمن شاء آوتر بركعة» ومن شاء آوتر 
بثلاث. ومن شاء آوتر بخمس, أو سبع»". ومثل هذا موجود في غير موضع من 
كلامه. ومن هذا الباب قوله: «أصدق كلمة قالها الشاعر كلمة لبيد ՖԼ‏ کل شيء ما 
خلا الله باطل»» (*). 


. ص : فتارة وباعتبار: الحق., وتارة وباعتبار: الجمیل‎ )١( 

(۲) هو قطعة من حدیث عقبه بن عامر آخرجه الترمذي في الجھادں ծխ հի‏ اللہ ليدخل بالسهم 
الواحد ثلثة الجنة - الخ». وأخرجه ایضا آبوداود» والنسائي. والحاکم» ببعض الاختلاف في 
اللفظ . ولفظه كما هنا قريب من لفظ الترمذي . 
وأمًا حدیث: عمر بن الخطاب Ծի‏ لهوتم «լն‏ وإذا تحدفتم فتحدئوا بالفرائض» فأخرجه 
الحاکم والبيهقي ورواته ثقات, إلا أنه منقطع - «تلخیص» أبن حجر. 

(۳) هو حديث أبي أيوب الأنصاري آخرجه آبو 55( والنسائيء وابن ماجه وابن حبّان 
والدارقطنيء والحاكم ولفظه كما هنا يشبه لفظ النسائي . قال الحافظ: وصحح غير واحد 
وقفه» وهو الصواب. 

)٤(‏ أخرجه البخاري بهذا اللفظ من حديث أبي هريرة في أيام الجاهلية وفي الادب, وأخرجه أيضاً 
مسلم . والشطر الثاني من البیت «وكل نعيم لا محالة زائل». وقائله هو لبيد بن ربيعة بن عامر 
أبو عقيل العامري الشاعر المشهور. قاله قبل إسلامهہ بمكة» وقد أسلم بعد ذلك وذکره 
البخاري في الصحابة . Սն,‏ لعمر لما سأله عمًا قاله من الشعر في الإسلام: «قد أبدلني الله 


իէ: 


ومنه قوله تعالی : ذلك بان الله هو الحق ծն‏ ما بذعون من دونه مو 
الباطل 274 . وقوله : «فذلکم الله ربكم الحق فماذا بعد الحق الا (գմա‏ 
ومعلوم أن ما عبد من دونه موجود مخلوق» ولکن عبادته باطلة وضلال فانه لیس 
مستحقاً ان یعید . فليست عبادته حقاً بل «ՅԵՆ‏ وهو «մեն‏ ان المقصود منه بالعبادة 
معدوم . ولهذا بقول الفقهاء «بطلت العبادة». و«بطل العقد». وقد قال تعالی : «ولا 
լած‏ أعمالكم 4 وال بطال ضد الاحقاق. وقال تعالی : «الذين کفروا وصَدُوا عن 
سبيل الله أضل أعمالهم ٭ والذین ءامنوا وعملوا الصللحلت وء‌امنوا بما رل على 
محمد وهو الحق من ربهم کثُر عنهم ՔՆ‏ وأصلح بالهم ٭ ذلك կ‏ الذين كفروا 
اتبعوا الباطل وأن الذين ءامنوا اتبعوا الحق من رَبْهِم 9#4). 

وقد بين الله أن امياد السيثة القبيحة باطلة فی 1۳ «թ‏ ا(والذينٍ کر 


001 مال رط Ն‏ ل بل سوج 04 
الآية -. فهذا الثاني լո‏ لما يصدر عن الجهل البسیطء والأول للجهل المركب0). 
وقال تعالی : «ينأيها الذین լան‏ لا Ալ‏ کم بالمنَ والاذى كالذي ین ما له 
շն,‏ الناس ولا يمن «Ան‏ 4 واليوم الآخر «տ‏ كمثل صَفْوَانِ عليه ترات فأصابه وابل 
فتركه صَلْداً لا يقدرون على شيء مما (۳۸) كسبواه0©. فهذا مَثْل إبطال العمل 
بالمن والآذى. وبالرياء والكفر. والمقصود أنها لم تبق نافعة بخلاف العمل الحق 
المحمود فإنه نافع . ومنه قوله تعالى : لوقَدِمْنا إلى ما عملوا من عمل فجعلته هَبَاءً 
منثورا46(؟. 


بالشعر سورة البقرة». سکن الکوفة وعاش مائة وخمسين سنةء ومات بها في خلافة عثمان» 
وقیل سنة ۱ ه. 

(۱) الحج ۲۲ / 1۲ . 

(۲) يونس ۱۰ /۳۲. (۳) محمد ۳۳/۷ 

.۳ ۱ ٤۷ محمد‎ (8) 

.٠٤ ۰۳۹ / ۲۶ النور‎ )٥( 

)٦(‏ هذان مثلان ضربهما اللہ لنوعي الکفار. Նն‏ الأول للکفار الدعاة إلى کفرهم ذوي الجهل 
المركب» وأمًا الثاني فهو مثل قلب الکافر الجاهل ե...)‏ المقلّد - عن تفسیر ابن کثیر Շոն‏ 

(۷) اليقرة ۲ / ۲۱6 . 

(۸) الفرقان ۲۵ / ۲۳ . 


416 


وبالجملة فما ذکروه تصریح منهم Յն‏ العقل يميّز بين الجمیل والقبیح ء 5 
العاقل Ն‏ بالجمیل ويتألم بالقبیح » وآن الجمیل كمال وخير للقوة العاقلة من حيث 
هي كذلك. وهذا مناقض لقولهم وإِنْ العقل بمجرده لا يقضي في آمثال هذا بشيء - 
لا بحسن ولا بقبح ) . . وهكذا تناقضوا في نفس الوهمیات كما سنذکره إن شاء الله . 
وسبب ذلك آنهم تارة یقولون بموجب الفطرة السليمة فیکون کلامهم صحيحاًء » وتارة 
یقولون بمقتضی الفطرة الفاسدة التي قد فسدت بالاعتقادات الفاسدة فیقولون ՏԵՆ‏ 


کون الوجود كله Աշ‏ على الحق والعدل 


وهذه القضایا التي اتفقت الأمم علیها مثل حسن الصدق والعدل وقبح الظلم 
والكذب داخلة في مسمى «الحق» ‏ كما تقدم - في كلام الله ورسوله. وکذلك کلام 
العقلاء قاطبة ‏ یسمون هذا كله «حقا». ويقولون لصاحب Հոմ)‏ «له عليه حق» 
و«أعطيه حقه» . وإذا حكم بينهما بعدل وقسم بانصاف يقولون «هذا حق». وان حكم 
بخلاف ولك يترلون. «هذ! طلم وجورة . وإذا لم يكن له عنده شيء قالوا: ماله حق 
بل هو یدعی الباطل فیسمون الصدق «حقأ» والکذب «ԼԵՆ,‏ كما في كلام الله 
ورسوله . قال النبي گل : «إن لصاحب الحق «գն»‏ وفي لفظ ծք‏ لصاحب الحق 
اللسان والید» . وقال 298 لكعب بن مالك Ն)‏ طلب غریمه: «أي کمب! ذ ضع الشطر» 
قال «قد فعلت» يا رسول الله!». قال : «قم فاقضه»). 

وذلك لانْ الأمور الحسنة تتضمن ԵԼ‏ موجوداً اا ومستقبلا» ففیها وجود 
وکمال الوجود والأمور القبیحة تتضمن عدماً ماتا أو مستقبلاً» ففيها نفي الوجود أو 
کمال الوجود. فان کان شود کان العلم արո‏ فا مظایقا لەء والأخبار عن وجوده 
كذلك )814( . وأما الكذب المتضمن نفيه والجهل الذي [هو] عدم العلم به فهو عدم 
علم وعدم قول حق. بل الكذب من جنس الجهل العرکت: Նախ‏ العلم كمال 
وجود والصدق كمال وجود. والجهل والکلب صفة نقص. 

وكذلك العدل. كالتسوية بين المتمائلين والتفصیل ہین المختلفین هو تحقیق 
الأمور على ما هي عليه وتكميلها. ولهذا مبني الوجود كله على «մամ‏ حتى في 
المطاعم والملابس والأبنية ونحو ذلك . Հան‏ المبني إن لم تكن حيطانه معتدلةء بل 


)۱( هو قطعة من حدیث أبي هريرة آخحرجه البخاري في الاستقراضص» աան‏ والترمذي . 
الصلوق باب التقاضي والملازمة في المسجد وغیرها. 


ՎՊ 


كان بعضها أطول من بعض طولاً ե-ն‏ أو كان منحنیاً غير مستقیم» فسد السقف. 
وكذلك الثیاب إن لم تكن على مقدار لابسیها معادلة لهم والاً لم ينتفعوا بها. وكذلك 
ما يصنع من المطاعم والأدوية إن لم تكن آجزاژه معتدلة في الصفة والقدر - في الکم 
والکیف ۔ فسد وکان مضرا لا ւնն‏ فهذا موجود في الأمور المحسوسة أن العدل فيها 
حسن » أي تحصل به المنفعة والمصلحة؛ والظلم ԿՔ‏ قبیحء أي تحصل به المضرّة 
والفساد. 

وعلم الأخلاق والسیاسة عندهم وعند سائر العقلاء مبني علی العدل. ولهذا 
جعلوا كمال الانسان العملي أربعة أمور إصلاح الشهوة والغضب. والعدل بينهماء 
وفي العلم بذلك. والذي ذكروه هو بعض صفات الكمال التي أرسل الله بها رسله 
وأنزل بها كتبه. والاقتصار على ما ذكروه لا تحصل به السعادة التي هي كمال 
الا نسان» ولكنه من الأمور المعتبرة فيها فيها 

وقد بسطنا هذه الأمور وبينا قصور قلسفتهم عن حصول السعادة والکمال بھاء 

وأنها أبلغ في القصور من دین الیهود والتصاری بعد النسخ والتبدیل ՏԵ‏ ما عندهم 
Նվ թյ‏ منه الحق وترك الباطل کان -»2 من الأجزاء المحصلة للسعادة» وفیه آمور 
كثيرة ՎԵՆ‏ وآمور هي حق لکن لیس مما تحصل به السعادة والکمال . 
الوجه العاشر 
لا حجة على تكذيبهم بأخبار الأنبياء الخارجة عن قیاسهم 


الوجه العاشر : ծ|‏ الأنبیاء والأولياء لهم من علم الوحي والالهام ما هو خارج عن 
قیاسهم الذي 6355« بل الفراسة Լ‏ وأمثالها. فان أدخلوا ( ۰) ذلك فیما ذکروه 
من الحسیات والعقلیات لم يمكنهم نفي ما لم يدركوه ولم يبق لهم ضابط . وهذا 
موضع ينبني تحقيقه . 

وهم - آعني ابن سینا وأتباعه - جعلوا القضایا من جهة ما یصدق بها المستعملة 

بين القائسین ومن یجری مجراهم أربع آصناف. الأول: الواجب قبولها التي هي مادة 

البرھانء وهي الأولیات والحسیات والمجربات والحدسیات؛ والمتواترات . ورہما 
ضموا إلى ذلك قضایا معها حدودها . ولم پذکروا Հ.»‏ علي هذا الحصر . ولهذا 
اعترف المنتصرون لهم أن هذا التقییم منتشر غير منحصر ձել Նայ‏ دلیل عليه . 

հլ,‏ کان كذلك لم یلزم أن كل ما لم یدخل في قیاسهم أن لا یکون معلوماً. 
وحينئذٍ» فلا يكون المنطق آلة قانونية تعصم مراعاتها من الخطأ. Հն‏ إذا ذکر له قضایا 


۷ 


يمكن العلم بها بغير هذه الطرق ق لم يمكن وزنها بهذه الآلة. وعامة هؤلاء المنطقیون 
کیره بما لم արմա‏ قان وهذا في غایة الجھلء لا سيما إن كان الذي 
کذیوا به من آخبار الأنبياءء فیکونون ممن قال اللہ فيه : یل کذّبوا بما لم يُحيطوا 
بعلمه ولما باتهم تأویله»). وهذا յե»‏ بمنزلة المنجم թ)‏ کت بعلم الطب آو 
الطبيب إذا كذب بعلم النجوم . والناس أعداء ما جهلوا. و«من جهل شيعاً عاداه) . 


فإذا كان أشرف العلو م لا سبيل إلى معرفتها بطريقهم لزم أمران . أحدهما أنه له 
حجة لهم على ما يكذّبون به مما لیس في قیاسهم دلیل عليه. [و] الثاني أن ما علموه 
خسیس بالنسبة إلى ما جهلوه . فكيف إذا علم أنه لا يفيد النجاة ولا السعادة؟ 
الوجه الحادي عشر 
بطلان قولهم : إن البرهاني والخطابي والجدلي هي المذكورة في قوله 
تعالی : 
«ادع إلى سبیل ربك بالحكمة» الآية 


الوجه الحادي عشر: إنهم يجعلون ما هوحق وعلم يجب تصديقه ليس علماًء 
وما هو باطل ليس بعلم علماً. وذلك أن هؤلاء جعلوا أجناس الأقيسة باعتبار կն‏ 
خمسة: «ՍԱԼ‏ والخطابة» والجدل. والشعرء والسفسطة ‏ وأصله سوفسطيقا. 
وكذلك سائرها لها أسماء باليونانية ولسائر أجناس المنطق. لكنها ألفاظ طويلة مثل 
قاطیغوریاس. وأنولوطيقاء إلى غير 887( ذلك. ՀԱԽ‏ العربية أوجز وأبين فهي 
أكمل ԵՆ‏ وأوجز لفظاً۔ 

ویجعلون القیاس باعتبار صورته قسمین - - الاقتراني والاستثنائي - لتأليفه من 
الحملیات والشرطيات المتصلة والمنفصلة. ویتکلمون قبل القیاس في 
وأقسامها ԼՅ‏ مثل النقيض» والعکس المستوى» وعکس النقيض . Կր‏ إذا 
صحت بطل تقيضهاء > وصح خ عکسها وعکس نقیضها. فإذا قیل «کل إنسان حیوان» 
فنقيضه باطل وهو أنه «ليس شيء من الانسان حیوان». . وصح عكسة وهو أن ՄՊ»)‏ 
الحيوان إنسان» وعكس نقيضه وهو أن «ما لیس بحیوان فلبس بانسان» ծե.‏ التناقضص 
اختلاف قضيتين بالسلب والويجاب على وجه يلزم من صدق أحدهما كذب الأخرى . 
وإن العكس جعل الموضوع محمولاً والمحمول موضوعاً مع بقاء الصدق. وعكس 


.۳۹ / ٠١ يونس‎ Ը) 
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النقيض والسالبة هو أن یجعل الموضوع محمولاً مع جعل الایجاب سلباً. 

وأقسامها: الكلية. والجزئیةء والموجبة والسالبة؛ أي العامت والخاصة. 
والمثبتة» والنافية. وقبل ذلك یتکلمون في مفردات القضیت وهي المعاني المفردة. 
مثل الکلام في الكلي , والجزئي» والذاتي ء والعرضي . وقبل ذلك في الألفاظ الدالة 
على المعاني كدلالة المطابقة» والتضمن, والالتزام. 

والمقصود فی هذا كله هو «الحده. و«القياس». والقیاس هو المطلوب 
الأعظم» والمطلوب الأعظم من أنواع القياس هو «القیاس البرهاني» . قالوا: والبرهان 
ما كانت مواده «Ճառ‏ وهي التي يجب قبولها ՆՏ‏ تقدم . ԵՍ‏ «الخطابي» فمواده هي 
المشهورات التي تصلح لخطاب الجمهور سواء كانت علمية أو ظنية . و«الجدلي» هو 
الذي مواده ما یسلمها المجادل سواء كانت علمية أو ظنية» أو مشهورة أو غير مشهورة. 
وهذا أحسن ما تفسر به هذه الأصناف الثلائة. 

وکثیر منهم یقول: بل البرهاني ما كانت مقدماته واجبة القبول كما تقدّم ؛ 
والجدلي ما كانت )٤٤۲( «Նա‏ مشهورة سواء كانت حقا أو باطلا أو واجية أو 
ممتنعة أو ممکنة؛ والخطابي ما كانت مقدماته ظنية كيف کانت. فالخطابي هو الذي 
يفيد الظن նե,‏ سواء كانت مقدماته مسلمة أو مشهورت والجدلي ما یکون مقلماته 
مشهورة. 

ومنهم من یقول: بل البرهاني »4« من الواجبات والجدلي من الا کثریات 
والخطابي من المتساویات. والشعري من الممتتعات. وهذا لیس بشيء فان 
الشعري ما تشعر به النفس فیقصد به تنفيرها وترغیبها وترهیبها, وقد یکون صدقاً وقد 
یکون کذباء ولك ولکن المتصود بالشعریات تحريك اللفس لافادتها علماً. 

وابن سینا قد ,5 هذا القول فقال: «ولا یلفت إلى ما يقال من أن البرهانیات 
واجبق والجدلية ممكنة 4751« والخطابية ممکنة متساوية لا مثل فیها ولا Եր‏ 
والشعرية کاذية همتنعه . فلیس الاعتبار بذلك» ولا أشار إليه صاحب المنطق» . 
مع رده لهذا ذكر القول الثاني فقال : «القیاسات البرهانية مؤلّفة من المقدّمات 
قبولها. والجدلية սի.‏ من المشهورات. والتقريرية [ما] كانت واجبة أو ممكنة أو 
ممتنعة . والخطايية ,1215 من المظنونات والمقبولات التي ليشت بمشهورة ة وما یشبھھا 
كيف كانت ولو ممتنعة . والشعرية مؤلّفة من المقدمات المخيلة من حيث يشعر من 
يخيلها كانت صادقة أو كاذبة. وأما السوفسطائية فهى التى تستعمل الشبهة ويشاركها 
فى ذلك الممتحنة المجربة على سبيل التغليط. فإن كان التشبيه بالواجبات ونحو 
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استعمالها سمي صاحها «سوفسطائیای وان كان بالمشهورات سمي صاحبها «مشاغياً 
ومماریا» . والمشاغب بزاء الجدلي» والسوفسطائي بإزاء الحکیم . 

وهذا الذي ذکره في مواد الجدلي والخطابي ضعيف أنضاً. بل مواد الجدلي 
هي المسلّمات التي يسلّمها المجادل سواء كانت 85( مشهورة أو لم تكن» وسواء 
كانت ع باطلا . ومواد الخطابي هي المشهورات ونحوها التي يخاطب بها 
الجمهور. وکل من ذلك یکون برھانیاً وغیر برهاني ء ویکون صادقاً وکاذباً. هذا مراد 
قدمائهم وهو آشبه باللفظ والتقسیم . 

ՆՍ‏ کون الخطابیات هی الظنيات ն,‏ فهذا خطأ عند القوم . «թ‏ إذا كانت 
الجدلیات قد تکون علمية فالخطابیات التي هي آشرف منها أولى آنها قد تکون 
علمية» فان الخطاب آرفع من الجدل عندھم . . والتفسیر الأول تفسیر محققیهم 
المتقدّمين» فإنّه ليس من شرط الخطابي ولا الجدلي أن لا يكون علمیأاء كما آنه ليس 
من شرط البرهاني أن لا يخاطب به الجمهور وأن لا يجادل به المنازع. بل البرهاني 
إذا كان ورا صلح للبرهان والخطاية. والجدلي إذا كان برهانيا صلح للبرهان 
والجدل؛ وإذا كانت القضية مبرهنة وهي مشهورة مسلمة من المناظر صلحت للبرهان 
والخطابة والجدل» بخلاف الشعري . إن المقصود به تحريك النفسء ليس المراد به 
أن یفید ۔ لا علماً ولا ظناً. فلهذا لم թա‏ مع الثلاثة . Լան‏ فالخطابيات یراد بها 
خطاب الجمهور. وهذا إنما يكون بالقضايا المشهورة عند الجمهور وإن كانت ظنية . 
وإذا كانت علمية فهو أجود. فليس من شرطها أن لا تكون علمية. Են‏ الجدلی ան‏ 
هو خطاب لناس معيّنين. فإذا سلموا تلك المقدمات حصل مقصود الجدل وان لم 
تكن مشهورة. 

وأما السوفسطائي فهو المشبه المليس» وهو الباطل الذي آخرج في صورة 
الحق . والمراد بیان فساده Վլ,‏ فليس لأحد أن يتكلم كانه كذب في صورة 
صدق. وباطل في صورة حق . لکن المقصود بذکره تعریفه وامتحان الأذهان بحل 
شبه السوفسطائية . 

ثم قد یقول من یقول من حذاقهم ومن يروم أن یقرن بين طريقهم وطريق 
الانبیاء: إن الاقسام الثلائة - 18 البرهان والجدل والخطابة - هي المذکورة في 
قوله تعالی : 222 إلى سبیل Հե,‏ بالحکمة والموعظة الحسئة وجادلهم بالتي هي 
آحسن 6۱4 . 
(۱) النحل ۱۲ / ۰۱۳۵ 
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کلام أهل الفلسفة في الأنبياء علیهم السلام 


ثم قد یقولون : إن ما جاءت به الأنبياء فهو من جنس الخطابة التي قصد بها 
خطاب الجمهور؛ لم یقصد به تعریف الحقائق. هذا في الأمور العلميت ծն‏ مبادیء 
الأمور العلمية قد لا یجعلونها من البرهانیات بل من المشهورات» کالعلم بحسن 
العدل وقبح الظلم. են‏ العلميات فيقولون: ծ)‏ الأنبياء لم يذكروا حقائق الأمور في 
معرفة الله والمعادء այ‏ آخبروا الجمهور بما بتخیلونه في ذلك لینتفعوا به في إقامة 
مصلحة دنیاهم » لا لیعرفوا بذلك الحق . ويقولون: إنهم آرادوا بخطابهم للناس آن 
یعتقدوا الأمور على خلاف ما هي عليه . وهي من جنس الکذب لمصلحة الناس وهم 
یعلمون هذه المرتبة . ثم النبي عندهم هل یعرف الأمور العلمية فيه نزاع بینهم. 

وهم یعظمون محملاً 48 یقولون: لم يأت إلى العالم ناموس آفضل من 
ناموسه . ویفضله كثير منهم على الفيلسوف» ومنهم من یفضل الفیلسوف علیه. وهم 
حائرون في آمور الانبیای ولهذا کلامهم في الأنبیاء في غاية الاضطراب . ولم ینقلوا 
عن أرسطو «Ան‏ فیهم شیٹاء بل ذکروا من کلام أفلاطون وغیره فی النواميس ما 
جعلوا به واضعي النواميس من اليونان وغيرهم من جنس الأنبياء الذین ذكرهم الله في 
القرآن . ونحن نعلم أن الرسل جميعهم دعوا إلى عبادة الله وحده لا شريك له. كما 
قال تعالی : «وَستل من آرسلنا من قبلك من رسلنا آجعلنا من دون الرحمن آلهة 
يعبدون 04 . وقال تعالی : «ولقد بعثنا في كل انرڈ أن اعبدوا الله واجتییوا 
الطاغو ت۲۳ ۔ والنواميس التي يذكرونها فيها شرك لا يأمر به أحد من أنبياء الله . 
فعلم أن كل من ذکروه من واضعي النوامیس المخالفة لما اتفقت عليه الرسل فليس 
بنبيّ ولا متبع لنبي» بل هو من جنس واضعي (440) النوامیس من ملوك الكفارء 
ووزرائهم وعقلائهم » وعلمائهم. وعبادهم . 

وهم ون عظموا الأنبیاء ونوامیسهم فلأجل آنهم آقاموا قانون العدل الذي لا 
تقوم مصلحة العالم إلا به. ویوجبون طاعة الأنبیاء والعمل بنوامیسهم وهي الشرائم 
التي جاؤوا بهاء ولكن هم عندهم لم يأتوا بالأمور العلمیةء بل بالعمليات ناف 
والعلميات عندهم إما أن تكون اللي عَلِمها وما أمكنه إظهارها بل أظهر ما يخالف 
الحق عنده لمصلحة الجمھوں وإما أنه لم يعلمها. ՅՆ‏ فهم یجوزون للرجل أن 
يتمسك باي ناموس کان» ولا يوجبون إتباع نبي بعینه - لا محمد ولا غيره ‏ إلا من 
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جهة ارتباط مصلحة دنیاهم بذلك لا لانه یعمذب في الأخرة على مخالفة شريعة 
محمد أو غیره. 

ولهذا لما ՀԵՔ:‏ الترك الکفار وأراد من آراد هم أن يدخل في الإسلام تبل 
ذاك انعر الا 01 إلى شریعته » ونحو هذا الکلام » بين أن الشريعة التي 
جاء بها محمد لا يحتاج إليها مثلكم وأمثالكم . وقد قيل إن الذي أراد الدخول في 
الإسلام وقال له منجمه هذا هو هولا کو(۲). ولما قدم هولاكو الشام وتقلّد القضاء من 

جهته بعض قضاة الشام الذين كانوا يعظمون صوفية الفلاسفة كابن عربي ونحوه. 

ودحل إلى «ՎՆ)|‏ أخل يثني على ملك الكفار ويعظمه ويذكر ما يذكر من فضائله 

بزعمه . فقال له بعض الحاضرین ويا ليته کان مسلماء! فقال القاضي : չն»‏ حاجة 

لهذا إلى الاسلام؟ سواء کان տար‏ یکن» . وهذا بناء على هذا الأصل . 

فالنبي عندهم يشبه من بعض الوجوه 4251 المذاهب عند المتكلّمين» كأبي 

حنیفعقف ومالك والشافعي» աարի‏ حنبل » واسحاق بن ۳ و (E‏ 

وسْفیان «յյ‏ واللیْث بن سعد”*», والأوزاعي* وداود بن «թ‏ وغير 

(۱) هولاكو : هو هولاكو قولي قان بن جنکز خان المغلي. مقدّم التتار. بعثه ابن عمه القان الکبیر 
على جیش المغل. فطوى الممالك وآحذ الحصون الإسماعيلية. وآذربیجان والروم» 
«ՅՆ‏ والجزيرة» والشام . مات بمراغة سنة 554 ه وتملّك بعده ابن أبغا- شذرات 
الذهب. 

۵ ابن راهويه: هو الامام آبو يعقوب إسحاق بن إبراهيم بن مخلد الحنظلي المروزي ثم 
التيسابوري المعروف بابن راهویه (قيل آباه ولد في طریق مكة فقالوا «راهویه» «Մ‏ ولد في 
الطریق) عالم المشرق. أحد کبار الحفاظ وصاحب التصانیف. أخذ عنه الامام او 
والبخاري ومسلم «Հն Մ‏ والنسائي . توفي سنة ۲۳۸ هب 

(۳) سقيان الثوري : هو الامام بو عبدالله سفیان بن سعيد بن مسروق الثوري الكوفي ؛ أمير الممنین 
في الحدیث وصاحب مذهب وتصانیف. قال الثوري : ما استودعت قلبي شيعا قط فخانني . 
توفي ببصرة سنة ٦٦١‏ ه. 

)5( الليث: هو الامام أبو الحرث الليث بن سعد بن عبد الرحمن الفهمي مولاهم . الفقیه شيخ 
الديار المصرية وعالمها . قال الشافعي «کان الليث أفقه من مالك إلا أنه ضیعه أصحابه». كان 
سوياً من الرجال نبیلا سا يدخله في سنته ثمانون ألف دینار وما وجبت عليه زكوة . توفي سنة 
۷ھ 

)6( الاوزاعي : هو الامام أبو عمرو عبد الرحمن بن عمرو بن یحمد الأوزاعي الدمشقي » الفقیه ‏ من 
ہر تابعي التابعین» > امام أهل الشام في زمنه . كان مع علمه بارعاً في الکتابة والترسل وله 
نصانیف . توفي سنة ۱۵۷ ھہ. 

= داود بن علي : هو الامام أبو سليمان داود بن علي بن خلف الأصبهاني ثم البغدادي المعروف‎ )٦( 
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هؤلاء من أئمة الفقهاء . فان المتكلمين يعظمون هژلاء في علم الشريعة العملية 
والقضايا الفقهية. وأما في الكلام وأصول الدین» مثل مسائل التوحيد والصفات 
والقدر والنبوات والمعاد فلا یلتزمون موافقة هوّلای بل قد يجعلون شيوخهم 
المتکلمین أفضل منهم في ذلك. وقد یقولون : إنهم وان علموا ذلك لکن لم یبسطوا 
القول فيها ولم ينوه ՆՏ‏ قعل ذلك شیوخ المتکلمین. 

فالنبي عند هوّلاء المتفلسفة يشبه المجتهد المتبوع عند المتکلمین . ولهذا یقول 
من یقرنهم بالأنیاء کاصحاب «رسائل |خوان الصفا»(۱؟ وأمثالهم «اتفقت الأنبياء 
والحکماء» أو یقول «الأنبياء والفلاسفة» كما یقول الاصولیون «اتفق الفقهاء 
والمتکلمون» و«هذا قول الفقھاء والمتکلمین» ونحو ذلك . والذين می 0 
التوفيق بين ما يقولونه وبين ما جاءت به الأنبیای كما تدم آنهم يجعلون الأقيسة 
الثلاثة هي المذكورة في سورة النحل. ويجعلون الملائكة هي العقول والنفوس. 
ومنهم طائفة اذعت كثرة الملائکت كأبي البركات صاحب «المعتبر». وھؤلاء أقرب 
عندهم ծն‏ الأنبياء صرحوا بكثرة الملائكة. وقد يجعلون الجن والشیاطین هي و 
النفوس الصالحة والفاسقة . وقد بسط القول علیهم في غیر هذا الموضع وبين 
الملائكة التي آخبرت بها الرسل من آبعد الاشیاء عما Հ-ն‏ من العقول کم 
55 الجنْ والشیاطین آحیاء ناطقون موجودون لیسوا أعراضاً Հան‏ بغیرها. 


الکلام على جعلهم الأقيسة الثلائة من القرآن 


والمقصود Լ»‏ کلامهم في المنطق . ՏԴ‏ فنقول: قوله تعالى : ادع إلى 
سبيل ريك بالحكمة 3 ولمم الحسنة بلي هي رم لن المراد 


«չյան -‏ احد ایک المجتهدین. صاحب مذهب مستقل وتصانیف تسب الیه الطائفة 
الظاهرية . توفي ببغداد سنة ۲۷۰ ھ. 

(۱) |خوان الصفا وخلان «ոնչ‏ هم آبو الحسن زید بن رفاعةء չն‏ سلیمان محمد بن نصر البيستي 
(البستي) المعروف بالمقدسي. وأبو الحسن علي بن همارون الزنجاني » Նի ջան‏ 
النهرجوري» والعوفي ء وغیرهم . زعموا أنه متی انتظمت الفلسفة اليونانية والشريعة العربية فقد 
میں ام وصنفوا خمسین رسالة في جمیع أجزاء الفلسفة ‏ علمیها وعملیها وأفردوا لها 
فهرساً. . وسموه «رسائل |خوان الصفا» وكتموا فيه أسماءهم - تاريخ الحكماء للقفطي نقلا عن 
آبي حيان التوحيدي . وقیل غیرهم . 

(۲) النحل 41 / ۱۳۵ . 
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برهانية قد تقدّم بعض وصفهاء وأنّها لا تفید قط الا أمراً كليا لا يدل على شيء معین . 
أمران ‏ خبر وأمر. 

فأما «յ‏ فانه آخبر عن الله بأسمائه وصفاته المعيّنة. وهذا أمر يعترفون هم 
أنه لا يعرف ببرهانهم. وما أخبر به الرسول عن ربه 75 وجل فهم من أبعد الناس عن 
معرفتهء وكفار اليهود والنصارى بعد النسخ والتبدیل أقرب إلى الرسول فيه منهم إليه. 
وكذلك ما أخبر به عن الملائکت والعرش والكرسي » والجنة والنان لیس في ذلك 
شيء يمكن معرفته بقياسهم. وليس المراد بالعرش الفلك التاسع. ولا بالكرسي 
المنطقى . 
إبراهيم وأحواله المع e‏ موسی وعیسی اتا المعينة. ھ2 شن من 
ذلك یمکن معرفته بقیاسهم - لا البرهاني ولا غيره. فان أقيستهم لا تفيد إلا ۳ 
4.15« وهذه آمور خاصة . 

رو ی وت 9 աք‏ بعد ا 0" نین ا أخبر عن 
էք‏ صفار الأعين ذلف نو( حمر الخدود رن الشعر )417( کان وجوههم 
المجان المطرَفة0). فهل یتصور ՅԼ)‏ فیاسهم وبرهانهم يدل على آدمي معين من أو أمة 
معینف فضلاً عن أن يوصف بهذه الصفات قبل ظهورهم بنحو سبعمائة سنة؟ 

وکذلك قوله الثابت في الصحیح : ولا تقوم الساعة حتی تخرج نار من أرض 
الحجاز تضيء لها أعناق الويل ببصری»(۳). وهذه النار قد خرجت قبل مجی ۶ أكثر 


(۱) ذلف الأنوف: كما في البخاري. وفي الأصل «الأنف». 

(۲) آخحرجه الشيخان من حديث أبي هريرة في الجهاد. باب قتال الترك. وفى علامات النبوة وفيه 
«حمر الوجوه» մա‏ «الخدود» . وبلاد الترك ما بين مشارق خراسان إلى مخارب الصین؛ وشمال 
الهند إلى أقصى المعمور. والمجان جمع المجن. أي الترس أو الدرقة. والمطرقة هي التي 
آلبست الطراق وهي جلدة تقدر على قدر الدرقة وتلصق علیها. قال البيضاوي : شبه وجوههم 
بالترسة لبسطها وتدويرهاء وبالمطرقة Կեն)‏ وکثرة لحمها ‏ فتح الباري . وقد ظهرت الترك في 
القرن السابع» وقد شاهد المصنف رح م وقائعهم وشارك في الجهاد معهم وکتب عنهم كثيراً. 

(۳) آحرجه الشيخان أيضاً في الفتن من حدیث أبى هريرة. وقد حرجت هذه النار سنة ٥٦٦‏ ه كما ے 


۱۷ 


الکفار إلى بغداد سنة خمس وخمسین وستمائة. وقد تواتر عن أهل بصری آنهم ԽԵ‏ 
ببصری آعناق الابل من ضوء تلك النار. زع النار مشهور متواتر بعد آن خرجت 
بجبال الحجازء وكانت تحرق الحجر ولا تن تنضج اللحمء وفزع لھا الناس فزعاً شدیداً. 
աման լ‏ ہد دای عل دا الأمر المعيّن ویخبر به المخبر قبل 
حدوثه باکثر من ستمئة وخمسین سنة؟ فاِنْ هذا آخبر به النبي 38 في آخر ایام النبوق 
وأبو هريرة إنما آسلم خیبر سنة سبع من الهجرةء وصحب النبي 8138 من أربع 

سنین . فأخباره كلها متأ تاخرة . 

وكذلك سائر ما أخبر به من الأمور الماضية والمستقبلة والأمور الحاضرة مما 
يعلمون هم أنه يمتنع أن يعرف ذلك بالقياس البرهاني وغيره. فان ذاك إنما يدل على 
أمر مطلق کلي» لا على شيء معين. 

ԵՆ‏ العملیات التي أمر بها فهم وان ادعوا أن ما عندهم من الحكمة الخلقية 
والمنزلية والمدنية تشبه ما جاء به من الشريعة العملية فهذا من أعظم البهتان . وذاك أنْ 
حكمتهم العملية إنما مبناها على أنهم عرفوا أن النفس կ)‏ قوة الشهوة والغضب - 
الشهوة لجلب الملائی والغضب لدفع المنافي . فجعلوا الحكمة الخلقية ميناها على 
)224( ذلك» فقالوا: ينبغي تهذيب الشهوة والغضب لكون كل منهما بین الافراط 
والتفريط. وهذا يسمى «عفة». وهذا پسمی «شجاعة»» والتعديل بينهما «عدلا». 
وهذه الثلث تطلب لتكميل النفس بالحكمة النظرية العلمية. فصار الكمال عندهم هذه 
الأمور - العفةء والشجاعة والعدل, والعلم. 


وقد تكلم في هذا طوائف من الداخلين في الإسلام » واستشهدوا على ذلك بما 
وجدوه 5 فی القرآن والحدیث وکلام السلف في مدح هذه الأمور. والذین լճե»‏ في 
الأخلاق والأعمال على طریق هؤلاء. مثل کتاب «موازین الأعمال»(۱) لاي حامد 
ومثل آصحاب «رسائل إخوان «(առի‏ ومشل کتب محمد بن یوسف العامری(۲) 


- هو مذکور في فتح الباري» وتاريخ ابن كثير» وشذرات الذهب» وغيرها. نقل أبو شامة في 
وذیل الروضتين» عبارة بعض الكتب وردت من المدينة الشريفة في سنة ٤‏ 10 : ظهر في أوّل 
تو و الآخرة في شرق المدينة نار عظيمة Կա‏ وبين المدينة نصف یوم . . . وسال 
منها واد يكون مقداره أربع فراسخ وعرضه أربعة أمیالء Հյ‏ 3 الباري . 
Ը)‏ «موازين الأعمال» للغزالي : کذاء ولعلّه کتاب «میزان العمل». ط «ա.‏ سنة ۰۱۳۲۸ 
(۲) محمد بن یوسف العامري : : قد أطلنا البحث عن هذا الرجل فلم نجد ذکره في المصادر 
المعروفة؛ ولعل في إسمه تحريفاً حيث لا یتصور أن يغفل عنه جميعهم . 


۱۷6 


وغیره» يبنون کلامهم على هذا الأصل . 

لکن غلطوا. فإن مراد الله ورسوله بالعلم الذي يمدحه ليس هو العلم النظري 
الذي هو عند فلاسفة اليونان» بل «الحكمة» اسم ی يجمع العلم والعمل به في كل أمة. 
قال ابن 25 وغیره : الحكما عد مرب الع ավան‏ وسئل مالك عن الحكمة 
فقال: هو معرفة الدين والعمل به. وكل أمة لها حكمة بحسب علمها ودينها. فالهند 
لهم حكمة مع أنهم مشركون كفار» والعرب قبل الإسلام كانت لهم حكمة وكان فيهم 
حکماء ا مشركين يعبدون الأوثان. فكذلك اليونان لهم حكمة 
لعتسيهم . 

وحکماء ء كل طائفة هم أفضل تلك الطائفة ة علماً وعملا لکن لا یلزم من ذلك 
أن یکونوا ممدوحین عند اللہ وعند رسوله . فان الممدوح عند الله وعند رسوله لا یکون 
قط الا من المؤمنين المسلمین )٥٥٤(‏ الذين آمنوا بالله وملائكته وکتبه ورسله والبعث 
بعد الموت. وعبدوا الله وحده لم يشركوا به شیا ولم بدا نا من أنبيائه ولا ՆԵՏ‏ 
من كتبه . فلا يثني الله قط الا على هؤلاءء كما قال تعالى : թ‏ الذین آمنوا والّذين 
هادوا والتصنری والصبیین مَنْ آمن باله والیوم الاخر وعمل صالحاً فلهم آجرهم عند 
ربهم ولا خوف عليهم ولا هم یحزنون)»() وقال تعالی : وقالوا لن یدخل الجنة إل 

.من كان هوداً أو تصلرئ تلك բնէ‏ قل هاتوا برهانكم إن کنتم صلیقین * بلی من 

أسلم Վո‏ لله وهو مین فله ره عند ريه ولا خوت عليهم ولا هم يحزنون7©. 
օֆ : Սն,‏ أحْسَنْ نیشن أسلم وجه لله وهو مُحین واتبع مِلّة إبراهيم حنیفاً 
واتخذ اللہ ابراهیم خلیلا 0 . 


وقد ذكر الله عن الأنبياء وأتباعهم آنهم کانوا وو مؤمنين من نوح إلى 
الحواريين . وقال تعالى : #ومن د یبتغ غير الا سلام Ա»‏ فلن یقبل منه وهو في الآخرة 
من الخسرین»(*). وهذا عام في الأولین والآخرین . وقال: 5ֆ‏ الَينَ عند الله 
الإسلام2””4 وقال : «ولقد ագ‏ في كل 24 رسولاً أن اعبُدوا الله واجْتیُوا الطاغوت 


(۱) البقر ۲ / 1۳. 

(۲) البقرة ۲ / ۰۱۱۲۱۱۱ 
(۳) النساء ٤‏ / ۱۲۵. 

.۸۵ | ۳ آل عمران‎ )٤( 
۰۱٩ / ۳ آل عمران‎ )٥( 


ԳՂ 


فمنهم ծր‏ هدى الله ومنهم مَنْ حقّت عليه الضلالة6(). وقوله تعالی : سم وَجهَه 
لله وهو محسن»» آي. حلص قصده وعمله لله وهو محسن یفعل الصالحات . وهذا هو 
الإسلام . وهو أن یکون «Ն»‏ عملا صالحاء ویعمله لله تعالى. وهذا هو عبادة اللہ 
وحده لا شريك له. وبهذا بعث الله الرسل جمیعهم . 

سبب نزول قوله յֆ‏ الذین آمنوا والذین هادوا - الاية که 


وكذلك لما ذكر (551) الملل الأربعة(٢)‏ الذين فيهم من هو محمود سعید قال 
تعالی : من آمن بائه واليوم الآخر وغل و أجرهم عند ربهم ولا خوف 
علیهم ولا هم بحرٌنون) . وروی الناس كاين أب بي حاتم وغيره بالأسانيد الثابتة عن 
سفيان» عن ابن ابي نجیح» عن 0 ال قال سلمان: سألت النبي .35 عن 
أهل دين كنت معهم» فذكر من صلاتهم وعبادتهم › فنزلت إن الذين آمنوا والذين 
هادوا والتصلری والصنبتین من آمن Ն‏ والیوم الآخر وعمل صالحاً - الآية» . 
وکذلك 55 السدّي() عن أشياخه في تفسيره المعروف. قال: نزلت هذه الآية في 
أصحاب سَلمان الفارسي . بينما هويحدّث النبي ئل إذ ذکر آصحابه فأخبره خبرهم 
فقال : «کانوا یصومون ویصلّون ؛ ويؤمنون بك ويشهدون آنك ستبعٹ نيأ . فأنزل الله 
هذه الآية: ان الذین آمنوا والذین هادوا والتصنری والصبئين من آمن «Ն‏ والیوم 
الآخر». فقال: كان إيمان اليهود أنه من تمسك بالتوراة وسنة موسى حتى جاء 
عيسى . فلما جاء عيسى كان من تمسّك بالتوراة وأخذ بسنة موسى فلم يدَعُها ولم يتبع 
عيسى كان هالكا وان النصارى أن من تمسك بالانجیل منهم وشرائع عيسى كان 


۰۳۱ / ۱۳ الثحل‎ )١( 

(۲) الأربعة : كذا بالتانیث والصواب «الأربع». 

.٦٦ / ۲ البقر‎ )5( 

)٤(‏ مجاهد: هو الأمام أبو الحجاج مجاهد بن جبر المخزومي مولاهم المكي ۰ [مام في التفسیر وفي 
العلم . قال مجاهد: «عرضت المصحف على ابن عباس ثلاث عرضات من فاتحته إلى خاتمته 
أوقفه عند كلّ آية منه وأسأله عنهاء . وقال الثوري : «إذا جاءك التفسير عن مجاهد فحسبك به». 
مات بمكة وهو ساجد سنة ۱۰۳ ه وله ثلاث وثمانون سلة. 

(ه) السدي: هو إسماعيل بن عبد الرحمن بن أبي كريمة السدي الكبير» أبو محمد «ԻՏԱ‏ 
المفشر المشهور. قال المصئف: ومن رجال التفسير من إسناده في التفسیر عن اين عباس 
منقطع وهو في نفسه ثقةء كالسدي الكبير جمع ما ذكره من التفسیر الذي ذكره عن التابعین كما 
جمع ابن [سحاق السيرة. مات سنة ۱۲۷ ه. 


۱۷۷ 


այո‏ مقبولا منه حتی جاء محمد 336 . فمن لم يتبع محمدا 28 [منهم] ԸՆ‏ ما كان 
20 ام س աան «չատ‏ کان فالا : قال ابن أبي حاتم : وروی عن سعيد بن 
جير نحو هذا. 

ووالذین آمنوامه Վ‏ المراد بهم أمة محمد . 


ան աճա 7‏ إن الّذین آمنوا» أن فیهم 
أقوالاً : أحدها: إنهم هم الذین آمنوا بعیسی قبل أن يبعث محمدء قاله ابن عباس. 
والثاني : إنهم الذين آمنوا بموسى وعملوا بشريعته إلى أن جاء عيسى» فآمنوا به 
وعملوا بشریعته لما أن جاء محمد. وقالوا: هذا قول السدّي عن آشیاخه . والثالٹ: 
إنهم طلاب الدين» كحبيب النجارء وا ') بن ساعدة. وسلمان الفارسي » وأبي در 
وبحیرا الراهب» آمنوا بالنبي قبل مبعثه . فمنهم من أدركه وتابعه. ومنهم من لم 
يدركه . والخامس(): إنهم المنافقون. والسادس: إنهم الذين آمنوا بالأنبياء الماضين 
والکتب المتقدمة فلا يؤمنوا بك ولا بكتابك . 


فهذه الأقوال ذکرها արմ‏ وأمثاله ولم یسموا قائلها. وذکرها أبو الفرج 
ابن الجوزی(*) إلا السادس وسمي فائل الأولين» وذكر أنهم المنافقون عن الثوري . 
وهذه الأقوال كلها مبتدعة لم يقل الصحابة والتابعون لهم باحسان شتا منها. وما نقل 
عن السدي غلط عليه » وقد ذکرنا لفظه الموجود فی تفسیره المنقول بالاسناد الثابت 
في تفاسیر الذین یذکرون اللأآسانیدء كير عند ال تیه بن ۳ حاتم. وتفسیر 


Ը)‏ قس: وهو قس بن ساعدة بن عمرو بن عدي بن مالك الأيادي أحد حکماء العرب في 
الجاهليةء وأول عربي خطب متوكثاً على سيف أو عصاء وأوّل من قال في كلامه Նն‏ بعده. 
أردكه النبيّ 38 قبل النبوّة «Ն,‏ يخطب بعكاظ على جمل أحمر. توفي نحو سنة ۲۳ قبل 
الهجرة. 

(۲) قد ذکر الالوسي في تفسیره «روح المعاني» هذه الأقوال» وزاد قو آخر «وقيل إنهم أصحاب 
سلمان ۔ إلخ» . وقد تقدّم أنَّ الآية بتمامها نزلت فیهم» لیس آنهم هم المرادون بقوله Յի‏ الذین 
ار ونسب جریم Es‏ الثالث و إلى الي Լլ‏ 
0 يسمى «الکشف والبيان في تفسیر تفسير القرآن» . قال ԱՐՋԻ‏ تفسیر ير التعلبي وتفسیر 
تلميذه الواحدي կ‏ فوائد جلیلة» وفیهما غث كثير من المنقولات الباطلة وغیرها. توفي سنة 
۷ھ . 

644 ه. وتفسیره یسمی «زاد المسیر في علم التفسیر» في آربعة أجزاء ‏ کشف الظنون . 


۱۷۸ 


آبي بكر بن المنذر(۱) وتفسير محمد بن جرير «Օն‏ وأمثال هذه التفاسير. وما 
نقل عن ابن عباس 
ليل مو بی و ہی دی دہ ہہت 
علی دین ال وكذلك بخيرا الراهب» (eo)‏ 2 کل وذ բ:‏ من ناء 
وأمتهم یژمنون بمحمد. فليس هذا من خصائص هذا النفر القليل . 
الکلام على أخذ الله میثاق النبيين على الایمان بمحمد 


قال تعالى : طإوإذ أخذ الله ميثاق تین لمآ #اتينكم من كنب وحكمة ثم جآءکم 
رسول ժա‏ لما معكم لین به ولصو قال թջխ‏ وأختم على ذلكم إضْري 
قالواآَرزنا قال فَاشَهِدُوا ԸՆ‏ معكم من الشنهدین ۲04 وعن علي بن أہ بى طالب 
رضي الله عنه أنه قال: لم يبعث الله نی أنه مدل یت که عل اسهد فى 
محمد وأمره وأخذ العهد على قومه لیؤمننْ به. ولئن بعث وهم أحياء ی 
وکذلك عن ابن عباس أنه قال: ما پمث اللہ نا لاخ عليه العهد لثن بعث محمد 
وهو حي لیومنن به. وأمره أن يأخذ المیثاق على أ مته لئن بعث محمد وهم أحياء 
یمن به ولینصرنه . 

قال بعض العلماء: أخذ المیثاق على النبیین «գոն‏ فاجتزأ بذکر الأنبياء عن 
ذکر الأمم. لأن في أخذ المیثاق على المتبوع دلالة على أخذه على التابع . وحفيقة 


)١(‏ ابن المنذر: هو الإمام أبو بكر بن إبراهيم بن المنذر النيسابوري» الحافظ المجتهد شيخ 
الحرم صاحب التصانيف. ذكر تفسيره في «كشف الظنون». توفي سنة ۳۱۸ھ. 

(Օ‏ الطبري : هو الامام أبو جعفر محمد بن جریر بن یزید بن خالد الطبري› كان من الأئمة 
المجتهدین» صاحب التفسیر والتاريخٍ والمصنفات الكثيرة. . یسمی تفسیرہ (جامع البیان في 
تفسیر القرآن» ط . بمصر في ۰ جزءاً سنة ۱۳۲۳ ه. قال المصنف: են‏ التفاسير التي في 
أيدي الناس فاصحها تفسیر محمد بن جریر الطبري توفي سنة ۳۱۰ ه. فانه پذکر مقالات 
السلف بالأسانید الثابتة» ولیس فيه بدعت ولا ینقل عن المتهمین کمقاتل بن بكير والكلبي . 

5( آل عمران: ۸۱/۳ 


۱۷۹ 


الامر ن المیثاق إذا أخذ على الأنبياء دحل فيه غیرهم لکونه ան‏ لھمء 297 إذا وجب 
على الأنبياء الایمان به ونصره فوجوب ذلك على من اتبعهم أولى وأحرى. ولهذا ذکر 

وقد قیل إن المراد بأخذ المیثاق على الأنبياء هو آخذه على قومهم» فانهم هم 
الذين یدرکون النبي الثاني الاتي . وقالوا: هي في قراءة ابن مسعود وأَبَي بن کعب» 
«وإذا أحذ الله میثاق الذین آوتوا الکتاب». )٥٤٤(‏ وزعم بعضهم آن هذه القراءة هي 
الصواب والأولى غلط من الکاتب. وهذا قول «յեն‏ ولولا أنه ذکر ما حکیته. ծն‏ ما 
بين لوحي المصحف متواتر. والقرآن صریح في أن الله أخذ المیثاق على النبيين» 
لا یدرکونه. كما نؤمن نحن بما تقذمنا من الأنبياء والكتب وان لم ندركهم. وأمر 
الجميع بتقدير إدراكه أن يؤمنوا به 677-457« كما Ժ‏ النبي مي آخبرنا بنزول عيسى 
ابن مریم من السماء علی المتارة البیضاء شرقي دمشق وأخبر أنه يقتل ف یقتل المسيح 
الدجال۱) ւ‏ فنحن مأمورون بالایمان بالمسبح ابن مریم وطاعته إن آدرکناه وان کان لا 
یأمرنا الا بشريعة محمد ومأمورون بتکذیب المسیح الدجّال» وأكثر المسلمین لا 

قال طاووس : أخذ الله Նե»‏ النبيين بعضهم علی بعض » تم جاءکم رسول 
مصدق لما معکم աջ)‏ به ولتتصرنه. فقال: هذه الآية لأهل الکتاب 121 الله 
میٹاقھم أن یؤمنوا بمحمد ويصدّقوه. يعني بذلك أن من أدرك نبوة محمد منهم . يعني 
هم الذين أدركهم العمل بالآية» وال 6153 الميثاق أخذ على النبيّين بعضهم علی 
بعض » كن ذلك عهد وإقرار مع العلم بأنهم لا پدرکونه. وكذلك عن السديّ : : لم 
يبعث الله نبياً قط من لدن نوح الا أخذ ميثاقه մամ‏ بمحمد ولینصرئه | մ‏ خرج وهو 
حي وال أخذ على قومه أن يؤمنوا به وينصروه إن خرج وهم أحياء . وقال محمد بن 
إسحاق : : ثم )٥٥٤(‏ ذكر ما أخذ عليهم وعلی أنبيائهم المیثاق بتصديقه إذا هو جاءهم 
(۱) هذا الخبر قطعة من حدیث النواس بن سمعان الطویل في ذکر الدجال وصفته الذي آخرجه 

مسلم في الفتن وکذلك أحمد. والترمذي . 


۱۸۰ 


وإقرارهم به على آنفسهم فقال: وإذ أخذ الله میثاق النبيين ما آتیتکم من کتب وحکمة 
ثم جاءکم - الایة . 

وقوله «رسولٌ مصلق لما معکم» متناول لمحمد بالاتفاقء فان رسالته كانت 
عامة . وقد قال الله له: «وأنزلنا إليك الکتلب بالحق مصدّقاً لما بين يديه من الكتدب 
ومهیمناً «ԱՑ Չժե‏ هو المهيمن على ما بين يديه من کتب السماء. وقد أوجب 
الله على أهل الکتابین وساثر آهل الأرض الإيمان به. وهذا مذكور في غير موضع من 
القرآن والحديث. . وهو مع أنه إجماع من المسلمين فهو معلوم بالاضطرار من دينه 
متواتر عنه» كما تواتر عنه غزوه اليهود والنصارى. 

وهل يدخل في ذلك غيره من الرسل فيه قولان. قيل: |: الله أخذ مثياق الأول 
من الأنبياء أن يصدّق الثاني وینصره. وأمره أن يأخذ الميثاق على قومه بذلك. وقيل: 
بل هذا الرسول هو محمد خاصة. وهذا قول الجمهور. وهو الصواب . لأنَّ الأنبياء 
قله إِنْما كانت دعوتهم خاصة. لم يكونوا مبعوئین إلى كل أحد. فإذا لم يدخل في 
دعوته جميع أهل زمنهم ومن بعدهم كيف یدخل فيها من أدركهم من الأنبياء قبلهم؟ 
والله تعالى قد بعث في كل قوم «եշ‏ كما قال تعالی : կթ‏ أرسلناك بالحق بشیراً 
ونلا وان من أمة لا خلا فیها نذير 4“ وقال : ولقد بعثنا في کل 24 رسولاً آن 
اعبدوا الله واجتنبوا الطاغوت4) . وكذلك قوله : تم به ولتنصرنّه). والتصرة 
مع الإیمان به هو الجهادء ونوح وهود ونحوهم من الرسل لم يؤمروا بجهاد» ولكن 
موسی وبنوا إسرائيل آمروا بالجهاد. 

وقوله الّماء هذه اللام تسمی «الموطئة للقسم» . ծն‏ الکلام إذا کان فيه شرط 
متقلّم وقسم كان جواب القسم يسدّ Նա‏ جواب الشرط والقسم جميعاً. وأدخلت 
اللام الموطئة على أداة الشرط, وەماء هنا شرطية. ԹԱՍ‏ في قوله աֆ‏ به 
(457) هي جواب القسم. ونظیر «اللام المطثة» قوله: وين أتيْتَ الذین آوتوا 
الکتب بكل آبة ما تَبعوا .«օգաայ‏ ونظير هذه الآية قوله: وين جَآم نصر من 
(۱) المائدة ه / ٤۸‏ . 
(۲) فاطر ۳۵ / 74 . 


۰۳۱ / ۱۰ النحل‎ )۳( 
. ٠٤١ / ۲ البقرة‎ )٤( 


۱۸1 


ربك ليقولُنَ կլ‏ كتا معکم 0©. وقوله: «ولین شنا չն Հո‏ آوحینا إليك ٢٥4‏ . 
«ولین أخرنا عنهم العذاب إلى أَمَة معدودة لیقولن ما يحبسه رین 

ولهذا قال النحاة کالمیرد(۶) والجاج(): هذه لام التحقیق دخحلت علی »ما« 
الجزای أي الشرطيةء كما تدخل على Օր‏ ومعناه: لَمَهْمَا آتیتکم من کتاب وحكمة 
ثم جاءکم رسول مصدق لما معکم ծար)‏ به. واللام في «لتؤمنن به» جواب الجزاء. 
وكذلك قال الفراء(۲۳: من فتح اللام جعلها لاما زائدة بمنزلة اليمين إذا وقعت على 
جزاء صرف(۲) بعد ذلك الجزاء على جهة فعل وحرف جوابه كجواب اليمين . 
والمعنی : أي كتاب آتيتكم ثم جاءكم رسول مصدق لما معكم لتؤمننٌ به. وجواب 
الجزاء في قوله «لتؤمنن به». ومعنى قولهم «جواب الجزاء» في هذا. أي جواب 
القسم تضمن آیضا جواب الجزاء. فهو جواب لهما في المعنی . 

والمقصود أن ما عليه جمیع الأمم من حكمة علمية وعملية إذا لم یکونوا ممن 
الفلاسفة - آرسطو وقومه - کانوا مشرکین یعبدون الأوثان ویبنون الهیاکل للکواکب. 
فلیست حکمتهم من الحكمة التي أثنى الله علیها وعلی آهلها. ومن كان من الفلاسفة 

الصابئة - وصواب التحقیق عنهم 

ԵՍ‏ الصابتون الحنفاء فهم في الصابئین بمنزلة من كان Ն»‏ لشريعة التوراة 

وال نجیل قبل النسخ والتبدیل من الیهود والتصاری. "Վո,‏ ممن حمدھم اللہ وأٹنی 


. ٠١ / ۲۹ العنکبوت‎ )۱( 

(۲) الاسراء ۱۷ / ٦۸۔‏ 

(۳) هود ۱۱ / ۸. 

)٤(‏ المبرد: هو ابو العباس محمد بن يزيد بن عبد الاکبر الثمالي الازدي المعروف بالمبردء [مام 
العربية بیغداد في ւնն)‏ صاحب «الکامل» . لقبه أستاذه المازني ب «المبرد» (بکسر الراء)ء أي 
المثبت للحق. فغیره الکوفیون وفتحوا الراء. توفي سنة ۲۸۵ ه. 

)٥(‏ الزجاج: هو آبو إسحاق إبراهيم بن السري بن سهل الزجاج, عالم بالنحو واللغة. کان یخرط 
الزجاج ثم مال إلى النحوء فلزم المبرد. له تصانیف في النحو واللغة. توفی سنة ۳۱۱ ه. 
)٦(‏ الفراء: هو آبو زکریا يحبى بن زياد بن عبد الله بن مروان الديلمي المعروف بالفراء )29 کان 

يفري الکلام)ء إمام العريية بالکوفت, صاحب التصانیف. توفي سنة ۲۰۷ ه. 

(۷) یحتمل أن تقرأ حرف . 


144 


علیهم . وبعض الناس يقول: է|‏ بُقَرَاط کان من هژلاء. 
ووهب بن مُبّ) من أعلم الناس بأخبار الأمم المتقدمة. وقد روی ابن أبي 
حاتم (չ64)‏ بالاسناد الثابت أنه 5 لوهب بن منبه «ما الصابئون»؟ قال: «الذي 
یعرف الله وحده ولیست له شريعة يعمل بها ولم یحدث کفراء. وكذلك روي عن 
E‏ و ليث» عن مجاهد قال : «هم قوم من“ المجوس والیهود والتصاری لیس 
. قال: وروي عن عطاء نحو ذلك. أي ليس لهم شريعة مأخوذة عن نبي» 
ولم رد بذلك أنه کار > فإنّ الله قد أثنى على بعضهم. فهم متمسکون بالإسلام 
المشترك» وهو عبادة الله عو وإيجاب الصدق والعدل» وتحريم الفواحش 
والظلمء ونحو ذلك مما اتفقت ت الرسل على ! إيجابه وتحريمه. نان هذا دخل في 
الإسلام العام الذي لا یقبل الله ե»‏ غیره. وکذلك قال عبد الرحمن بن زید: : «هم قد 
یقولون : لا إله Վ‏ الله » فقط وليس لهم كتاب ولا نبي 4 . 


وهذا كما كانت العرب عليه قبل أن یبتدع عمرو بن ար‏ الشرك وعيادة 
الأوثان . فانهم كانوا حنفاء یعبدون اللہ وحده ویعظمون إبراهيم وإسماعيل» ولم يكن 
لهم کتاب یقرآونه ویتبعون شریعته. وکان موسی قد بعث إلى بني اسرائیل بشريعة 
التوراة وحج البیت العتیق» ولم يبعث إلى العرب ۔ لا عدنان(*) - ولد إسماعيل ۔ ولا 
Ջի Հ:‏ والناس متفقون على أن عدنان من ولد سماعیل - وربيعة ومضر . وأما 
قحطان فقال بعضهم : هم أيضاً من ولد إسماعيل عیل. والصحیح آنهم کانوا موجودین قبل 


(۱) وهب بن منبه : الابناوي الصنعانيء آبو عبد الله » مرخ کثیر الأخبار عن الکتب القديم عالم 
بأساطير الأولين ولا سيما الاسرائیلیات, يعد فى التابعین» مولده ووفانه بصنعای توفی سنة 
ها ۱ ١‏ 

(۲) من : كذا في الأصلء وفي أكثر التفاسير «بين» . 

(۴) عمرو بن لحي : بن حارثة بن عمرو بن مزيقياء الأزدي» من ملوك العرب في الجاهلية. մ31‏ من 
اتی بالأصنام من بلقاء الشام إلى الحجاز فجعلها في الكعبة ودعا العرب إلى عبادتها. Սե,‏ أنه 
كان في أوائل القرن الثالث للميلاد. 

)٤(‏ عدنان: أحد من تقف عندهم أنساب عرب . والمؤرخون متفقون على أنه من أيناء إسماعيل بن 
إبراهيم» وإلى عدنان ینتسب معظم أهل الحجاز. ولد له معد. وولد لمعد نزارء ومن نزار 
ربيعة ومضر» وكثرت بطون هذین. 

)٥(‏ قحطان: بن عامر بن شحالخ بن أرفخشد بن سام بن نوحء أصل العرب القحطانية » وأبو بطون 
حميرء وکهلان. والتبابعت واللخميين» والغساسنة في الجاهلية ‏ الأعلام . 


۱۸۳ 


الع ربیة . 

وأما من قال من السلف: الصابئون فرقة من أهل الکتاب يقرؤون الزبور» كما 
نقل ذلك عن أبي العالیةء والضحاك والسَدَي» وجابر بن يزيد والربيع بن أنس » 
فهؤلاء أرادوا من دخل في دين أهل الكتاب منهم . وكذلك من قال: هم صنف من 
النصاری. كما يروى عن ابن عباس أنه قال : هم صنف من النصاری» وهم السائحو 
المحلقة أوساط رؤوسهم . فهؤلاء عرفوا منهم من دحل في آهل الکتاب . 

ومن قال: إنهم يعبدون الملائکت ہی رھ الحسن قال : : هم فوم یعبدون 
الملائکة. وعن أبي جعفر الرازي قال: بلغني أن الصابئين قوم يعبدون الملائكة 
ویقرژون الزبور ويصلون. فهذا Լալ‏ صحیح » وهم صنف منهم. وهؤلاء کثیر من 
الصابئین» یعبدون الروحانیات العلوية. لکن هؤلاء من المشرکین منهم لیسوا من 
الحنقاء . 

وكذلك اختلاف الفقهاء في الصابئين هل هم من أهل الكتاب أم ان وید کر فيه 
عن أحمد روايتان» وكذلك (10۸) قولان للشافعي . والذي عليه محققوا الفقهاء أنهم 
صنفان . فمن دان بدين أهل الکتاب كان «րժ»‏ وال فلا ۔ 

وقال آبو الزناد: الصابتون قوم مما يلي العراق» وهم یژمنون بالنبیین كلهم 
ویصومون من کل سنه ثلائین يوماء [و] یصلون إلى «Հ‏ کل یوم خمس 
صلوات. فهؤلاء الصابئة الذي أدركهم الاسلای وكانوا بأرض حران. والذين 
خبروهم عرفوا آنهم لیسوا من أهل الکتاب بل مشركون يعبدون الكواكب» ولا يحل 
أكل ذبائحهم ولا نکاح نسائهم. وإن آظهروا الایمان باللبیین فهو من جنس یمان 
الفلاسفة . والفلاسفة ات من ա‏ 
الکتاب کما 0 04020 قبلها من هؤلاء. وهذا مذهب مالك լ‏ حنیفةء 
Նան‏ فی احدی الروایتین . . ومن لم یقبلها Հ‏ من أهل الکتاب لم یقبلها من ھؤلاء 
كما Թյ‏ لم یدخلوا فى دين أهل الكتاب» كما هو قول الشافعي» وأحمد فی ՃՆ չի‏ 


)١(‏ جرهم: : بن قحطان. جد جاهلي «բուժ‏ كان له ولبنية ملك الحجاز إلى أن غلبتهم عليه 
العمالقة . ولما بني البیت الحرا م بمكة كان لهم أمره إلى أن غلبتهم عليه خزاعةء فهاجروا إلى 
الیمن . 

(۲) الشمس : في تفسير ابن 75 «الیمن» . 


۱۸ 


الأخرى عنه. وکان أبو سعید الاضطخری) آفتی ծե‏ لا تقبل منهم الجزیة ونازعه 
فى ذلك جماعة من ւկ)‏ 
كون إيمان الفلاسفة كإيمان المنافقين 


وهذا كما أنْ كثيراً من الفلاسفة وغيرهم من الزنادقة يدخلون في دين المسلمين 
واليهود والنصارى من الشرائع الظاهرة وإن لم يكونوا في الباطن مقرين بحقيقة ما 
جاءت به الأنبياء» كالمنافقين في المسلمين ‏ تجري عليهم أحكام الإسلام في الظاهر 
وهم في الآخرة في الدرك الأسفل من النار. 

فإن قيل: هؤلاء الفلاسفة يؤمنون بالله واليوم الآخرء فإنهم یقرون بواجب 
الوجود وبمعاد الارواح» قيل: النصارى خير منهم ومن أسلافهم. وهم مع هذا لا 
یژمنون بالله ولا باليوم الآخر ولا يحرمون ما حرم الله ورسوله ولا يدينون دين الحق» 
فلا یؤمنون باش ولا باليوم الآخر ولا یعملون شالت فكيف هؤلاء؟ قال تعالی : 
Լչենֆ‏ الذين لا یومنون 4ն‏ ولا باليوم الآخر ولا یخرمون ما حرم الله ورسوله ولا 
پدینون دين 3»մ1‏ من ԺԵԼ)‏ أوتوا الكتب حتى يعطوا الجزية عن ید وهم 
صلفر ون(۳۳. )164( مع أن النصاری يقرّون بمعاد الأبدان لکن لما آنکروا ما 
آخبر به الرسول من الأكل والشرب. ونحو ذلك صاروا ممن لا یؤمن بالله والیوم 
الآخر. وهؤلاء الفلاسفة لا یقرون بمعاد الأبدان. 


ولهم في معاد النفوس ثلائة آقوال والثلائة تذکر عن الفارابي نفسه أنه كان 
یقول تارة هذا وتارة هذاء وتارة هذاء منهم من يقر بمعاد الانفس مطلقاً. . ومنهم من 
یقول : إنما تعاد النفوس العالمة دون الجاهلت فان العالمة تبقی بالعلم» ۰ فان النفس 


(۱) الأصطخري: : اهو آبو سعید الحسن بن أحمد بن يزيد بن عيسى بن الفضل الأصطخري ؛ من 
شیوخ «Կայ‏ الشافعیین» كان قاضي 5 قم وتولى حسية بغداد. له مصئفات في الفقه . توفي 
سنة ۳۲۸ه.. قال ابن السبكي : وكان ا الخليفة قد استفتاه في الصابكين» فأفتاه «գեռ‏ 
«Ց‏ تبين له أنهم یخالفون الیهود واللصاری» وأنهم یعبدون الکواکب. 

(۲) هذا البحث عن الصابئة من أحسن وأفصح ما قيل فیهم. فقد بين احوالهم وأصنافهم بالضبط 
والتحديد» وذكر خصائص کل صنف منھم وطبق أقوال السلف فيهم أحسن تطبیق» ؤلم يقتئم 
بسرد آقوالهم فحسب کعادة عامة المفسرین» فكثيراً ما پدعوننا حیاری لا نهتدي إلى الصواب. 
فيا له من طریق البحث سلیم سدید. فیالیتنا نکون ظفرنا بالتفسیر الکامل لصاحب هذه العبقرية 
الفذ العزیز! ونلفت أنظار أمثال صاحب کتاب دالصابئة قديماً وحدیثاء ط . مصر سنة ۱۳۵۰ هى 
إلى هذا البحث القيم لیستمدوا منه على المطلوب. 

(۳) التوبة ۲۹/۹ . 


تبقی ببقاء «կոչն»‏ والجاهلة التي لیس لها معلوم باق تفسد. وهذا قول طائفة من 
أعيانهم» ولهم فيه مصنفات . ومنهم من ینکر معاد الأئفس كما ینکر معاد الأبدان. 
وهو قول طوائف منهم . وکثیر منهم یقول بالتناسخ . 

الیوم الآخر كما هو مذکور في القرآن 


ولیس شيء من ذلك امانا بالیوم الآخر . نان الیوم الاخر هو الذي ذکره الله في 
قوله تعالی : «ել այֆ‏ جامِعٌ الناس لیوم لا ریب فيه 4(). وقوله تعالی : #قل إن 
الأولين والااخرین * لمجموعون «ց‏ میقات یوم معلوم29#4 وقوله تعالی : Թ‏ 
الذين کفروا أن أن Սեռ‏ قل بل وري لب ثم 83 لما عملتم وذلك على اله 
يسير * لاينوا بلله ورسوله والنور الذي أنزلنا واف ہما تعملون خبير * يوم یجمعکم 
ليوم الجمع ذلك يوم التغاين 29# . وقوله تعالی : եֆ‏ الرسل ՀՅ‏ د لأي يوم 
أُجُلَتْ ٭ لیوم الفصل وما دراك ما یوم الفصل .ويل يومئذ للمکذبین - إلى قوله ‏ 
انطلقوا إلى ما کنمبه تبون ٭ نطو إلى بل لت شب © لا ليل ولا 
یغنی من اللّھب ٭ نها ترمي پشرّر کالقصر * «ն‏ جملت صُفْر * ويل Լ‏ 
للمکذّبین ٭ هذا یوم لا ينطقون 831378 لهم ثیْتذرون * ويل يومئلٍ للمکذیین Տ‏ 
هذا يوم الفصل جمعلکم والأولین . فإن كان لكم 15 فکیدونِ ٭ ويل يومئذ 
للمکذہین 44() - (410) وقوله تعالی : إن في ذلك ՆՊ‏ لمن خاف عذاب الاخرة 
ذلك يوم مجموع له الناس وذلك يوم مشهود * وما نؤخره إل لأجل معدود * يوم یت 
لا تكلم نفس الا باذنه ٭ فمنهم شقي وسعید(). وقوله : ويل للمطففین * الذين 
إذا الوا على الناس یِستونون * وإذا كالوهم أو وزنوهم سرون * آلا بقن آواك 
أنهم مبعوئون * ليوم عظيم * يوم يقوم الناس لرب العللمين274. وفي الصحيح 
النبي 35 أنه قال : : «یوم يقوم الناس لرب العالمین - - یقوم آحدهم في العرق إلى 
أنصاف ատ‏ 


.٩ / ۳ آل عمران‎ )١( 

(۲) الواقعة كه / 254 ۵۰. 

.۹ - ۷ / ١٦ التغاین‎ )۳( 

۰ - المرسلت ۷۷ / ۱۵-۱۱ و۲۹‎ )٤( 
. ۱۰۵-۱۰۳ / 415» (ھ)‎ 

.1-۱ / ۸۳ المطففین‎ )٦( 


(۷) أخرجه البخاري من حديث عبداللہ بن عمر في الرقاق. وفیه «في رشحه» بدل «في العرق». 


كلما 


وقوله : (القارعة ٭ ما القارعة * وما أدراك ما القارعة * یوم یکون التاس 
کالفراشِ յե)‏ # وتکون الحبال کالعهن المنفوش 6( وقوله : #فإذا نفخ في 
Հոռի‏ لن جن ٭ وحملت الأرض والحبال قدکتا 55 واحدة ٭ Վայն‏ وقعت 
الواقعة ٭ وانشفت نشقت السماء فهي يومئذٍ واهية ٭ والملّك على آرجائها ویحمل عرش 
«ն,‏ فوقهم մեր‏ ثمننية * يومئذ تعرضون لا تخفی منکم خافية74). وقوله : طإذا 
متنا وکنا تراباً وعظاماً انا لمبعوئون * آو آباژنا الأولون * قل نعم րան‏ داخرون ٭ 
فإنما هي 8753 واحدة فإذا هم ینظرون * وقالوا Էն:‏ هذا يوم الدين ٭ هذا یوم 
الفصل الذي کنتم به تكذّبون * احشروا الذین ظلموا وآزواجهم وما کانوا یعبدون * 
من دون اللہ فامتوهم إلى صراط الجحیم * وقفوهم انهم مسؤولون * ما لکم لا 
تناصرون Ք‏ بل هم الیوم مُستسلمون04©. وقوله تعالی : մեֆ‏ سائل بعذاب واقع ٭ 
للککفرین ليس له دافع * من الله ذي المعارج ٭ تعرج المللئكة والروح إليه في یوم 
كان مقداره ‏ إلى قوله - يوم تکون السماء كالمل * (451) وتکون الجبال کالعهن * 
ولا يئل حميم حمیماً ٭ يُبَصَّرُونِهم يود المجرم لو يُفتدى من عذاب (Օգ մեջ‏ 
وقوله تعالی : فذرهم یخوضوا ویلعبوا حتی يلنقوا یومهم الذي یوعدون * یوم 
یخرجون من الأجداث سراعاً كأنهم إلى نب پوفضون * خاشعة آبصارهم ترهقهم 
ذلّة ذلك الیوم الذي کانوا یوعدون )4(*) وقوله: «فتول عنهم يوم يدع الداع إلى شيء 
تکر * حُشّعاً أبصارهم يخرجون من الأجداث کانهم جراد متیر * مُهُطعِين إلى الداع 
يقول الكفرون هذا يوم عسر24 وقوله تعالى : «فكيف تتقون إن کفرتم یوما یجعل 
الولدان شیباً # السماء منفطر به كان وعده مفعولاًي وقوله تعالی : إن زلزلة 
الساعة شيء عظیم ٭ یوم ترونها ոն‏ کل مُرْضِعة Հաշ Ա»‏ وتضع کل ذات 


(۱) القارعة ۱۰۱ / ۱ - ۵. 
(۲) الحاقة 1٩‏ / ۱۳ ۰۱۸ 

(۳) الصافات ۳۷ / ۱۰ ۲۲-۰ . 
)٤(‏ المعارج ° ۰۱۱-۱ 

. 4 - ٤١ / ۷۰ المعارج‎ )٥( 
.۸ ۰1 ۵4 القمر‎ (Դ 

(۷) المزمل ۰۳ | ۷ء ۸ : 


۱۸۳۷ 


حمل Վէ:‏ وتری النلس سر وما هم سكرئ لکن عذاب الله شدید۰ ومثل 
هذا في القرآن کثیر . 
فهؤلاء لا یژمنون بالیوم الآخر. فلم یدخلوا في من مدح من الصابتین . 
بیان بعد ضلالات من معتقدات الفلاسفة 


Նան‏ فالأنبياء وأتباعهم بل وجماهیر الأمم متفقون على أن الله خلق السموات 
والأرض. فهي محدثة بعد أن لم تكن . وکذلك آساطین الفلاسفة. والقول بقدمها هو 
عن أرسطو وشيعته ومن وافقهم . فكيف يجوز أن يقال: ծը‏ الحكمة التي سو 
أن يدعو الخلق بها هو هذا؟ 

Լան‏ فحكمتهم غايتها تعديل أخلاق النفس لتستعد للعلم الذي هو كمالها. 
وهذا من أقل ما جاءت به الرسل ومن توابعه. والمقصود بالعبادات التي أمرت بها 
الرسل تكميل النفس بمحبة الله تعالى وتألّهه . فان النفس لها قوتان - علمية وعملية. 
وهؤلاء جعلوا کمالها (TY)‏ في العلم «եթ‏ ثم ظنوا ذلك هو العلم بالوجود المطلق 
حتی یصیر الانسان عالماً معقولاً موازیا للعالم الموجود. ومنهم من يقول: النفس انما 
تبقى ببقاء معلومها. وهم يعتقدون بقاء الأفلاك والعقول. والتفوس . فجعلوا کمالها 

في العلم بالموجودات التي اعتقدوا بقاءها. ومن تقرب إلى الوسلام منهم یقول : بل 

كمالها في العلم بواجب الوجود. وهذا يشيه قول الجھم بن صفُوان ومن وافقه في أن 
«الایمان مجرد العلم باللهع . 

وقد بسطنا الكلام على هذا في غير هذا الموضع في جواب «المسألة الصفدية» 
وغير ذلك وبيّنا أنهم նեն:‏ من وجوه. Կա‏ ظنهم أن كمال النفس في مجرد العلم؛ 
ومنها ظنهم أن هذا الكمال يحصل بمعرفة أمور کلیق > لا موجودات معينة؛ ومنها ظنهم 
آن ما عندهم في الإلهيّات علم وأكثره جهل . ولهذا كان الغاية عندهم التشئه 
بالفلك . 


ولهذا یصنف من یصنف منهم في الصلوة فليس المقصود կա‏ عبادة الله ولا 
«տնտ»‏ فإته لا یعلم الجزئيات عندهم» ولا ա‏ ہین المصلي وغیر المصلي . بل 
مقصود الصلوة ة هو العلم بالوجود المطلق الذي يزعمون أنه كمال النفس . والصلوة 
)١(‏ الحج ۸۲۲ ۲-۱. 


۱۸۸ 


الظاهرة يطلب منها سياسة البدن ورياضته . وإنما قالوا إن يُسأل القمر ويستعيذه فإنه 
يدير هذا العالم بواسطة العقل الفعال. فهو عندهم الرب الذي يسأل ویستعاذ بهء 
ومنه فاضت العلوم على الأنبياء وغيرهم . 

وربما قالوا: المقصود بالصلوة تذكر الشرع الذي شرعه الشارع ليحفظ به 
القانون الذي شرعه لهم لمصلحة الدنياء كما يذكر ذلك ابن سينا(“ وغيره. وذلك 
أنهم لا يشبتو ن آن اللہ يسمع کم العباد ولا یری أفعالھم رہم مس «ե‏ 
الدعاء عندهم 815( هو تصرف النفس في هيولى العالم» فيحصل لها بما تهتم 
من تجردها عن البدن نوع تجرید حتی تتصرف في هیولی العالم. ՆՍ‏ الرب ان 
فليس هو عندهم لا بکل شيء علیم ؛ ولا على کل شيء قدیں ولا یعلم لا السر ولا 
النجوی ولا غير ذلك من أحوال العباد. ولا له ملنئكة کثیرون ینزلون ویصعدون إليه 
عندهم. ولا یصعد إليه لا الکلم الطیب ولا العمل الصالح . ՃԱ‏ الأنفس عندهم أن 
تکون متصلة بالعقل الفعال الذي هو ربها عندهم لا تصعد إلى الله . 

وإذا قالوا «سعادة اللفس أن تشهد الله وأن تراه» فحقيقة ذلك عندهم هو العلم 
ա‏ تصورته من الوجود المطلق أو من وجود واجب الوجود. وصاحب() «الکتب 
المضنون بها على غير أهلها» إذا تكلم في رژية الحق ورژية وجهه في کتابه 
«الإحياء»"“ أو غيره قال «هذا يعود مراده(*) وهو معرفة النفس الناطقة بربها». هذه 


(۱) لابن سينا «رسالة في ماهية الصلوة» أولها: الحمد لله خص الإنسان بأشرف الخطاب. طبعت 
ضمن مجموعة أربع رسائل بليدن سنة 18914 م. 

اوہ هو الامام آبو حامد الغزالي كما Ը‏ مراراً. 

(۳) «الاحیاء»: هو كتاب وإحياء علوم الدين». قيل: هو من أجل كتب المواعظ وأعظمها. وهو 
مرتب على أربعة أقسام : العبادات والعاداتء والمهلكات. والمنجیات . وفي کل منها عشرة 
کتب. فالجملة أربعون کتاباً . طبع بمصر وغيرها مراراً۔ قال المصنف رح والإحياء فيه فوائد 
کثیرۃء لکن فيه معارف مذمومة . فان فيه موادا فاد دن کلام الفلاسفة տետ‏ بالتوحيد والنبوة 
والمعاد. فإذا ذکرت معارف الصوفية كان بمنزلة من أخذ عدواً للمسلمين ألبسه ثياب 
المسلمین . . . وفیه أحاديث وآثار ضعيفة. بل موضوعة كثيرة وفيه أشياء من أغاليط الصوفية 
وترهاتهم . وفیه مع ذلك من کلام المشایخ الصوفية العارفین المستقیمین في آعمال القلوب 
الموافق للكتاب والسنة. . ومن غير ذلك من العبادات والأدب ما هو موافق للكتاب والسئة ما هو 
أكثر مما یرد منه . فلهذا اختلف فيه اجتهاد الناس. وتنازعوا فيه . 

)4( لا ريب أنه سقط من هنا بعض الكلام ما مثاله «إلى كمال العلم بالته » أو نحو ذلك. وهذه عبارة 
«الإحياء» في الرؤية : فإذاً الخيال أوّل الادراك والرؤية هو الاستكمال لادراك الخايل. وهو 
غاية الکشف. . وسمي ذلك «رؤية» لأنه غاية الكشف. «ՎՊ‏ في العين. . . بل المعرفة 


۱۸۹ 


هى الرؤية عند > كما قد بين ذلك في غير موضع . لان الأصول التي اعتقدوها من 
أقوال النفاة المعطلة ألجأتهم إلى هذه անմ‏ الفاسدة» كما قد بسط في موضعه. 
فكيف تكون الحكمة العلمية التي آمر اللہ կ‏ موافقة لحكمة هؤلاء ؟ 


ضلالهم في نفي علم الله وغيره من الصفات› ورذه 


ونحن قد بسطنا الکلام على فساد قولهم في «العلم» وغيره من الصفات. وبینا 
أصولهم التي آوجبت آن قالوا մ»‏ هذه الأقوال التي هي من أعظم 9 على اللہ 
وبينا فسادها. ولهذا لما յետ‏ ابو البرکات لفساد قول أرسطو أفرد مقالة في «العلم» 
Տ»‏ علی بعض ما قاله في لمیر وانتصف منه بعض الانتصاف. مع آن الامر 
عظم مما ذكره آبو البركات . وأعظم عمدهم فی نميه )٦٤٤(‏ آنه یستلزم دالتکش 
و«التغير». 

ف «التكثر» إيريدون به إثبات الصفات. ثم ابن سينا وغيره أثبتوا علمه بنفسه 
وبلوازم نفسه معيّناً كالأفلاك, ,05 کفیرها. فیلزمهم ما فروا منه من تعلّد الصفات. 
وهم يقولون: إنه عاقل ومعقول ول وعاشق ومعشوق وعشق؛ ولذيذ وملتذٌ ولذة 
وربما قالوا: مبتهج . وهي معان متعدّدة . ثم یکابرون فیقولون : العلم هو الحب. وهو 
القدرة. وهو اللذة. فيجعلون كل صفة هی الصفة الأخرى. ويزيدون مكابرة أخرى 
فیقولون : العلم هو العالم. والحب هو المحب» ولل هو Յանա Անի‏ مات 

عين الموصوف. «ն նյ‏ الطوسي شارح «الاشارات» ما لزم صاحبها سلك طريقة 
آخری حول فيها Հե) բեմ‏ :) بالمفعولات هو نفس المفعولات. مع أنهم ليس لهم 
قط طريقة على نفي الصفات الا ما تخيّلوه من أن هذا «ترکیب» . وقد بینا فساده من 
وجوه كثيرة . 

آما «التغير» فقالوا : العلم بالمتغيرات يستلزم أن يكون علمه بأن الشيء سيكون 
غير علمه بأنه قد کانء فيلزم أن يكون محلا للحوادث . وهم ليس لهم على نفي هذه 
اللوازم حجة Հ.‏ ۔ لا بينة ولا شبهة . աան‏ لنفيهم الصفات. لا لأمر يختص 
بذلك. بخلاف من نفي ذلك من الكلابيّة ونحوهم . . فانهم لما اعتقدوا آن القدیم لا 
ور و لأنها لو قامت به لم یخل منهاء وما لم یخل من الحوادث فهو 
حادث فا «թ‏ أتباعهم كالرازي والآمدي وغيرهم فساد المقدمة الأولى التي 
5 الحاصلة في الدنيا بعينها هي التي تستكمل فتبلغ كمال الكشف والوضوح وتتقلب مشاهدة. ولا 

تكون بين المشاهدة في الآخرة والمعلوم في الدنيا اختلاف الا من حیث زيادة الكشف 
والوضوح . 


۱۹۰ 


يخالفهم فيها جمهور العقلاء ویقولون: بل լինի‏ للشيء قد یخلو عنه وعن ضله. 
وأما المقدمة الثانية فهي حجة المتكلمين الجهمية والقدرية ومن وافقهم من أهل 
الكلام (414) على إثبات حدوث الأجسام باستلزامها للحوادث وقالوا: ما لا يخلو 
عن الحوادث أو ما لا يسبقها فهو حادث لبطلان حوادث لا أول لهاء وهو التسلسل في 
الآثار. 

والفلاسفة لا يقولون بشيء من ذلك. بل عندهم القديم تحلّه الحوادثء 
ویجوزون حوادث لا أول لها. ولهذا كان كثير من أساطينهم ومتأخريهم كأبي البركات 
يخالفونهم في إثبات الصفات وقيام الحوادث بالواجب. وقالوا لاخوانهم الفلاسفة: 
ليس معكم حجة على نفي ذلك . بل هذه الحجة آثبتموها من جهة التنزيه والتعظيم 
بلا حجة. والرب لا يكون مدبرا للعالم إلا بهذه القضية. فكان من تنزيه الرب 
وإجلاله تنزيهه عن هذا التنزيه «ԹԵԼ‏ عن هذا الاجلال. 

وللنظار في جوابهم عن هذا طريقان ‏ منهم من يمنع المقدمة الأولى ومنهم من 
يمنع الثانية. فالأول جواب كثير من المعتزلة والأشعري وأصحابه. وغيرهم ممن 
ينفي حلول الحوادث . فادعی هؤلاء أن العلم Ժե‏ شيء سيكون هو عين العلم بأنه قد 
کانء وأنْ المتجدّد إنما هو نسبته بين المعلوم والعلم لا أمر ثبوتي . والثاني جواب 
هشام() وابن کرام( وأبي الحسین البصري ٢٣!‏ وأبي عبدالل بن الخطیب(* 
وطواتف غير هژلاء . قالوا: لا محذور في هذاء وانما المحذور في أن لا یعلم الشيء 
حتی یکون. ծք‏ هذا یستلزم أنه لم يكن عالماً. ծն‏ احدث بلا علم. وهذا قول 
باطل . 


(۱) هشام: لعلّة ہشام بن الحکم أبو محمد مولی بني شیبان, 8« متكلّم مناظر. من أكابر 
الامامية . ولد بالكوفة وانتقل إلى بخداد. توفي نحو سنة ۱۹۰ ه. 

(۲) ابن کرام : هو أبو عبد الله محمد بن کرام بن عراق بن خرابة السجزي إمام الطائفة الكرامية . 
توفی بالقدس Ճա‏ ۲۵۵ ھ. | 

(۲) البصري: هو اہو الحسین محمد بن علي الطبیب البصري. (Ճայ‏ المعتزلي الشافعي . 
صاحب التصائیف. منها «المعتمده في أصول الفقه. کتاب کبیر. այ‏ أخذ فخر الدین الرازي 
کتاب «المحصول». توفی ببغداد سنة 1۳۲ ه. 

)٤(‏ ابن الخطیب: هو الامام فخر الدین أبو عبد الله محمد بن عمر بن الحسین الرازي المتوفي سنة 
1 هد 


251 القرآن والحدیث على إثبات العلم لله تعالی 


وعامة 0 يستشكل الآيات الواردة في هذا المعنیء کقوله الا ՀԱ‏ «حتى 
ՀԱՏ‏ یتوهم أن هذا ينفي علمه السابق بأن سيكون. وهذا جهل . فإن القرآن قد 
آخبر «ն‏ یعلم ما سیکون في غير موضع . ا و 
كلها وکتب ذلك قبل أن یخلقها . فقد علم ما (577) سیخلقه علما مفصلاء و 
ذلك وأخبر ہما أخبر به من ذلك قبل أن یکون: 0 
وجوده . ثم لما خلقه علمه ԱԾ‏ مع علمه الذي تقدّم أنه سيكون. فهذا هو الكمال» 
وبذلك جاء | القرآن في غير موضم . . بل وباثبات, رؤية الرب له بعد وجوده. كما قال 
تعالی : «وقّل اعملوا فَسَيَرى الله عملکم ورسوله والمومنون)»(). فأخبر أنه سيرى 
آعمالهم . 

وقد دل الکتاب والسنة واتفاق سلف الأمة ودلائل العقل علی آنه سمیع بصیں 
والسمع والبصر لا یتعلّق بالمعدوم. فاذا خلق الأشیاء Լ‏ سبحانه . وإذا دعاه عباده 

سمع دعاء‌هم وسمع نجواهم ՆՏ‏ قال تعالی : تقد سمع اللہ قول التي تجادلك في 
زوجها وتشتکی إلی الله والله یسمع تحاورکما4). ہے ات وهو یسمع 
التحاور - والتحاور تراجع الکلام - بینها وبين الرسول. قالت عائشة: «سبحان الذي 
وسع سمعه الأصوات! لقد كانت المجادلة تشتكي إلى النبي 338 جانب البیت وإنه 
ليخني علی بعض کلامها فأنزل اللہ : #قد سمع الله قول التي تجادلك في زوجها 
وتشتكي إلى له واه բ‏ تحاو رکاج( قال تعالی لموسی وهارون : لا تخافا 
إنني معکما أسمع وآری) . وقال: #إأم یحسبون الا نسمع سرهم ونجواهم بلى 
ورسلنا لديهم یکتبون4(*. 

وقد 55 الله علمه بما سیکون بعد أن يكون في بضعة عشر موضعاً من القرآن, 
مع اخباره في مواضع آکثر من ذلك أنه یعلم ما یکون قبل أن یکون . وقد آخبر في 
القرآن من المستقبلات التي لم تكن بعد ہما شاء الله رع او دل Արիա աա‏ 


۱۰۵ / ٩ التوبة‎ )۱( 

(۲) المجادلة مه / .١‏ 

03 أحرجه من طریق عروة عن عائشة. آحمد» والنسائي ء وابن ماجه. وابن أبي حاتم» 
وابن جريرء ورواه البخاري في التوحید تعلیقا. 

1 .:5 / ۲۰ طه‎ )٤( 

(ھ) الزخرف ٣٤‏ | ۸۰. 


۱۹۲ 


ولا يحيطون بشيء ء من علمه إلا بما شاء . بل هو سبحانه يعلم ما کان وما ایکون وما 
لو کان كيف كان يكون. كقوله : ولو رُدُوا لعادوا لما (4519) نهوا (քա‏ بل وقد 
لم بعض عباده ہما شاء أن يعلمه من هذا وهذا وهذاء ولا يحيطون بشيء ء من علمه 
الا سا شا 


قال تعالى : #إوما جعلنا القبلة التي كنت عليها الا لِنعلّم من يتبع الرسول ممن 
بنقلب على փաթ‏ . وقال: #إأم حَسبتم أن تدخلوا الجنة ولما يعلم الله الذين 
جنهدوا منکم ویملم الصنبرین 4 ۲. وقوله : անյ)‏ لیام نداولها بين الناس ويلم 
الله الذين آمنوا ويتخذ منکم شهداء ؟(*۲. وقوله : وم آصابکم یوم التقی الجمعن 
فبإذن الله ولیعلم المومنین ۶ ولیعلم انين վյան‏ ). وقوله : մ)‏ خیبتم آن تترکوا 
لما یعلم الله الذین جنهدوا منکم ولم یتخذوا من دون الله ولا ر ولا سا 

رليجّة74" وقوله : ثم بهم لنعلم أي չմնայ‏ أخصَئئ չգալ) ա‏ 

#ولقد فتنا ԺԵԼ‏ من قبلهم فلیعلمنْ الله الذين صدقوا ولیعلمن العكابين- الى թ:‏ 
وليعلمنَ الله الّذين آمنوا وليعلمن المنفقينَ04. وقوله: (Տե)‏ ختى نعلم 
المجنهدین منكم والصّلبرين وتو أخباركم 4 وغير ذلك من المواضع 

وروي عن ابن عباس في كوله إلا لنعلم» أي «لنری» وروي «لنميّن . وهكذا 
قال عامة المفسرین , با لثری ونمیز) . وکذلك قال جماعة من آهل العلمء > قالوا: 
«لنعلمه موجودا واقعا بعد أن كان قد علم أنه سیکون». ولفظ بعضهم. قال : العلم 
على منزلتین - علم بالشيء قبل وجوده. وعلم به بعد وجوده. والحکم للعلم به بعد 
وجوده لأنه يوجب الثواب والعقاب. قال: فمعنى قوله «لنعلم» أي لنعلم العلم الذي 


. 78/5 الأنعام‎ (١( 
۰۱۶۳ / ۲ البقرة‎ )۲( 

(۳) آل عمران ۳ / ۱٤١‏ . 

. ۱۶۰ / ۳ آل عمران‎ )٤( 

(۵) آل عمران ۳ / ١٦٦۱ء‏ ۱۹۷ . 
(8) التوية ٠١ / ٩‏ . 

(۷) الکهف ۱۸ / ۱۲. 

(۸) العنکبوت ۲۹ / ۰۱۱-۳ 
)4( محمد ٤۷‏ / ۰۳۱ 


մն 


يستحق به العامل الثواب والعقاب ۔ ولا ريب أنه كان عالماً سبحانه باه سیکون. لکن 
لم يكن المعلوم قد وجد. ومذا كقوله աջա թ»:‏ بما لا یعلم في فی السموات ولا 
427312 أي ہما لم یوجد. فانه لو وجد لعلمه. فعلمه بأنه 3 ووجودہ 
متلازمان» یلزم من ثبوت آحدهما ثبوت )٦٦۸(‏ الاح ومن انتفائه انتفاژه. والکلام 
على هذا مبسوط في موضع آخر. 

والمقصود آن یعرف الانسان آنهم یقولون من الجهل, والكفر ما هو في غاية 
الضلال فراراً من لازم ليس لهم قط دلیل على نفیه. وقد قدر شبهة تعارض աջի‏ 
الم فأين هذا من هذا؟ وأین - الأدلة الدالة على ثبوت علمه والمحذور في نفي علمه 
مما يُظن أنه يدل على نفي الصفات أو نفي بعضها دلیلا وسحذورا؟ 


بطلان قولهم : الثلائة المذکورة في النحل هي البرهان والخطابة والجدل 


والمقصود هنا أن ما یجعلونه من القرآن مطابقاً لأصولهم لیس ՆՏ‏ یقولون. فان 
قيل: لا ریب أن ما جاء به الرسول من الحكمة والموعظة السنة والجدل یخالف 
آقوال هؤلاء الفلاسفة أعظم من مخالفته لأقوال البهود والتصاری. لکن المقصود أن 
الثلائة المذکورة في القرآن هي البرهان الصحیح. والخطابة الصحيحة, մա‏ 
الصحیح 6 دا اق کی دی عين ما ԵՄ աթ‏ إذ المنطق لا یتعرض لشيء ۶ من 
المواد وإنما الغرض أن هذه الثلائة هي جنس هذه الثلاثة . 
قیل : ).11 Նա‏ باطل . ծն‏ الخطابة عندهم ما كان مقدماته مشهورة. سواء 
كانت علماً مجرّداً أو علماً [يقينياً] . والوعظ في القرآن هو الأمر والنهي والترغیب 
والترهيب. كقوله تعالى : الولو أنهم فعلوا ما یوعظون به لكان خیراً لهم Լեն‏ تثبيتاً 
٭ وإذاً لاتیٹھم من لدا أجراً عظیماً * ولھدیٹھم صراطاً (օգնա‏ فقوله: ما 
یوعظون به» أي ما یژمرون به. وقال: «یعظکم الله أن تعودوا لمثله أبداً إن کتم 
مؤمنين 4<" أي ینهاکم عن ذلك . 
Լան‏ فالقرآن ليس فيه أنه قال «ادع إلى سبيل «է,‏ بالحكمة والموعظة الحسنة 
والجدل». بل قال «ادع إلى سبيل ربك بالحكمة والموعظة الحسنة وجادلهم» . وذلك 
لآن الانسان له ثلاثة آحوال . إما أن یعرف الحق ویعمل بهء وإما أن یعرفه ولا يعمل 


(۱) يونس ۱۰ / ۱۸. 
(۲) النساء ٤‏ / 1 مد 
5) النور ۲۶ ۱۷. 
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ہہ وإما أن یجحده. فافضلها أن یعرف الحق ویعمل به . والثانی أن یعرفه لکن نفسه 
تخالفه )٦٤۹(‏ فلا توافقه على العمل به . والثالث من لا یعرفه بل یعارضه. 

فصاحب الحال الأول هو الذي يدعي بالحکمة. فان الحکمة هي العلم بالحق 
والعمل به. فالنوع الأكمل من الناس من یعرف الحق ویعمل بە فیدعون بالحكمة . 
والثانی من یعرف الحق لکن تخالفه نفسه» فهذا یوعظ الموعظة الحسنة. فهاتان هما 
الطریقان - الحکمة والموعظة. وعامّة الناس یحتاجون إلى هذا وهذا. ծք‏ النفس لها 
هوى تدعوها إلى خلاف الحق وان عرفته . فالناس بحتاجون إلى الموعظة الحسنة 
յլ,‏ الحکمة. فلا بد من الدعوة بهذا وهذا. 

أما الجدل فلا يدعى بەء بل هو من باب دفع الصائل. فإذا 'عارض الحق 
معارض جودل بالتي هی آحسن . ولهذا قال «وجادلهم». فجعله ՏԵՑ‏ مأمورا به مع 
قوله «ادعهم» . فأمره بالدعوة بالحكمة والموعظة الحسنت وأمره أن یجادل Էր‏ هي 
آحسن . وقال في الجدال «بالتي هي آحسن» ولم يقل «بالحسنة» كما قال في 
الموعظة. لان الجدال فيه مدافعة ومغاضبة. فيحتاج أن يكون بالتي هي هی أحسن حتی 
یصلح ما فيه من الممانعة والمدافعت والموعظة لا تدافع كما یدافع المجادل . فما دام 
الرجل قابلا للحکمة کے الحسنة أو لهما جمیعاً لم یحتج إلى مجادلة . فذا 
مانع جودل بالتي هي أحسن . 

والمجادلة ՆՑ լեյ‏ ان الحکمة بعلم وقد ذم الله من یجادل بغیر علم فقال 
تعالی : انتم هؤلاء حاجَجْتم فیما لکم به علم (ն‏ تحاجون فيما لیس لکم به 
علم ). والل تعالی لا يأمر المؤمنين أن یجادلوا بمقدمة یسلمها الخصم إن لم تكن 
علماً . فلو قدر أنه قال ՏԵՆ‏ لم يأمر الله أن يحتج عليهم بالباطل. لکن هذا قد یفعل 
لبيان فساد قوله وبيان تناقضه لا لبيان الدعوة إلى القول الحق . والقرآن مقصوده بيان 
الحق ودعوة العباد إليه. ولیس المقصود ذكر ما تناقضوا فيه من آقوالهم ليبين خطأ 
أحدهما لا بعينه. فالمقدّمات الجدلية (4۷۰) التي ليست علماً هذا فائدتها. وهذا 
يصلح لبيان خطأ الناس مجملا. 


ثم إنهم تارة يجعلون النبوة إنما هي من باب الخطابف وتارة يجعلون الخطابة 
أحد أنواع كلامهاء فيتناقضون. تحت ذلك آن القرآن أمر عظيم باهر لم يعرفوا قدره 
ولا دروا ما فيه من العلم والحکمة وأرادوا أن يشمهوا به كلام قوم کفاز اليهود 


(۱) آل عمران ۳ / 55. 


۱۹۰ 


والتصاری آقل ضلالاً منهم في معرفة الله ومعرفة أنبيائه. وكتبه» وأمره ونهيه» ووعده 
ووعیدہ . ولو شبه «Հ»‏ القرآن بالتوراة والانجیل لظهر خطأه غاية الظهور - والجمیع 
کلام الله تعالی . فکیف بکلام هولاء الجهال الملاحدة؟ 
الوجه الثاني عشر 
کون نفیهم وجود الجن والملئكة والوحي قولاً بلا علم 

الوجه الثاني عشر أن یقال : هم معترفون بالحسیات الظاهرة وبالحسیات الباطنة 
التي یحس بها الانسان ما في نفسه کاٍحساسه بجوعه وعطشه, ولذته وألمه» وشهوته 
وغضبه وفرحه وغمه وكذلك ما يتخيله في نفسه من أمثلة الحسيات التي آحسها . 
فانه يتخيّل ذلك من نفسه . 

وقد فرقوا بين ՅԷ‏ «التخييل» ودالوهم». فالتخييل أن يتخيل الحسیات والوهم 
آن یتصور في الحسیات معنی غير محسوس كما یتصور الصداقة والعداوة. فان الشاة 
تتصور في الذئب معنی هو العداوة» وهو غير محسوس. ولا تتخيل. وتتصور في 
التیس معنی الصداقة. فالموالاة والمعاداة یسمون الشعور بها (աճը‏ - وهم لم 
یتکلموا في ذلك بلغة العرب فإن الوهم في لغة العرب معنی آخر كما قد بین في 
موضعه . 

ولیس معهم ما ينفي وجود ما یمکن أن یختص برؤيته بعض الناس «ՍԵԱՆ‏ 
كالملائكة والجن. بل ولا معهم ما ينفي تمثل هذه الأرواح أجساماً حتی تری بالحش 
الظاهر . لاس او رد ہے آحوالها. مثل أن تری عند الموت 
7 موجودة لم تكن تراها وهي متعلقة بالیدن . وكذلك النائم وان كان قد یتخیّل 
فليس معهم علم Յե‏ کل ما يراه يكون تخيّلاً مع إمكان أن یری في منامه من جنس ما 
يراه Հ-ի‏ عند مفارقة روحه بدنه. فإن الفس الناطقة هي (ԲՈ)‏ الرائية» وانما 
یمنعها من ذلك تعلقها بالبدن . فإذا թ:‏ تجرّدها بالموت ան‏ ما لم تكن تراه كما قال 
تعالی : «فکشفنا عنك غطآءك فبصرك الیوم حدید4(). وقال تعالى : նֆ‏ إذا 
بلغت الحلقوم * نمی تظرون *ونحن اقرب لمکم ولكن لا یرون 
قال المفسرون: يعني الملائكة. وکذلك بالنوم قد یحصل لها نوع تجرید. ولهذا من 


(۱) ق ۵۰ / ۲۲. 
(۲) الواقعة ۵7 / م هم 


الناس من یری في منامه شيئاً فبأتي كما يراه من غير تغیر اصلاء بل یکون المرئي في 
المنام هو الموجود في اليقظة. 

وأما رؤية كثير من الناس للجن حال الصرع وغير الصرع فهذا أكثر وأشهر من 
أن يذكر. وما یذعیه بعض الأطباء من أن الصرع كله من الأخلاط فغلطه ظاهر. فان 
دخول الجني بدن الانسي وتكلّمه على لسانه بأنواع من الكلام وغير ذلك أمر قد علمه 
كثير من الناس بالضرورة. وقد اتفق عليه أئمة الإسلام كما اتفقوا على وجود الجن . 
وقد رآهم غير واحد من الناس وخاطبوهم. فهذا باب واسع. فما الظن بالملائكة 
الكرام التي يراهم الأنبياء صلوات الله علیهم - يرونهم بباطنهم وظاهرهم 

Նան‏ فقد تواتر في الکتب الإلهيّة والأحاديث النبوية 81 الملائكة تتصوّر بصورة 
البشرء وكذلك «ծ»‏ ويرون في تلك الصور. كما أخبر الله عن ضيف إبراهيم في 
غير موضع من کتابه. وكما أخبر عن مريم أنه أرسل إليها الروح - وهو جبريل - 
تمش لها 175 سَوِيًا ٭ قالت إني أعوذ بالرحمن منك إن كنت تقيَاً ٭ قال إنما أنا 
رسول رَبك 24« لك غلماً (գեյ‏ . 


وجميع هذه الأمور لیس معهم على نفيها الا ما هو من أضعف الشبّه. فنفيهم 
مثل هذه الحسيات الباطنة والظاهرة قول بلا علم . ولهذا صاروا يحملون ما جاءت به 
الأنبياء على آنه من باب التخيل في النفس. ويجعلون الملائكة وكلام الله الذي 
)٤۷۲(‏ بلغوه ه هو ما يتخيل في نفس النبي من الصور والأصوات : كما يتخيّل للنائی 
وذلك من أعراضه القائمة به. ليس هناك عندهم ملك منفصلء ولا كلام نزل به 
الملك من الله عندهم . 

وكل ما ينفونه من هذا ليس معهم فيه الا الجهل المحض. فهم يكذّبون بما لم 
եշ»‏ بعلمه ولما يأتهم تأويله. مع أن عامّة أساطين الفلاسفة کانوا يقر ون ہت 
الأشياء. وكذلك أئمة الأطباء كأبقراط وغیره. يقر بالجن ویجعل الصرع نوعین - 
صرعاً من الخلط Թա:‏ من الجن. ويقول في بعض الأدوية: هذا 0 من الصرع 
الذي يعالجه الأطباءء لا الصرع الذي يعالجه أرباب الهیاکل . ونقل عنه أنه قال: طبنا 
بالنسبة إلى طب أرباب الهياكل كطب العجائز بالنسبة إلى طبنا. وهذه الأمور Կե...)‏ 
موضع آخر. 


(۱) مریم 44/44 -44. 


۱۹۷ 


وإنما المقصود أن ما «ճն‏ من القواعد الفاسدة المنطقية من نفي ما لم یعلم نفیه 
آوجب لهم من الجهل والکفر ما صاروا به أسوأ َال من کفار الیهود والتصاری. 
وادعی ابن سینا وھ أن آسباب العجائب في العالم اما قوة فلكية» ել,‏ قوة 
نقسانیةء واما قوة طبيعية . وأهل السحر منهم والطلسمات یعلمون من وجود الجن 
ومعاونتهم لهم على الأمور العجيبة ما هو متواتر مشهور عندهم» فضلا عما یعلمه 
المسلمون وسائر أهل الملل من ذلكء فضلا عن العلم بالملائكة وما | وكلهم الله 0 
الأمور التي یدبرونها. كما قال تعالی فیهم: «فالسدیرات آم راک وقا 
فالمقسمات مرآ . وهم الملائكة باتفاق السلف وغیرهم من علماء 0.0 
لم يقل أحد من السلف إنها الکواکب. 

الوجه الثالث عشر 
طريقهم لا يفرق بين الحق والباطل بخلاف طريقة يقة الأنبياء 


الوجه الثالث عشر أن يقال: کون القضية برهانية معناه )٦۷٤(‏ عندهم آنها 
معلومة للمستدل بهاء وكونها جدلية معناه كونها مسلمةء وكونها خطابية معناه كونها 
مشهورة أو مقبولة أو مظنونة. . وجميع هذه الفروق هي سب وإضافات عارضة 
للقضيةء ليس فيها ما هو صفة ملازمة لهاء فضلا عن أن تكون ذاتية لها على أصلهمء 
بل لیس فيها ما هو صفة لها في نفسها. ԱՏՆ.‏ 

بها. ومعلوم أن القضية قد تكون ն»‏ والانسان لا يشعر بهاء فضلا عن أن یظنها أو 

يعلمها. وكذلك قد تكون خطابیة أو جدلية وهي حق في نفسهاء کد ا 
Լա)‏ كنا قوسا ا ذللنه. 


وإذا كان كذلك فالرسل صلوات الله عليهم أخبروا بالقضايا التي هي حق في 
نفسها لا تکون ՅԵՆ Ն35‏ قط . وبینوا من الطرق العلمية التي يعرف بها صدق تلك 
القضایا ما هو مشترك ينتفع به جنس بني آدم . وهذا هو العلم النافع للناس . 

ՆԽ‏ هوّلاء المتفلسفة فلم یسلکوا هذا المسلك. بل سلکوا في القضایا الأمر 


النسبي . فجعلوا البرهانیات ما علمه المستدل. وغیر ذلك لم یجعلوه برهانيات وان 
علمه مستدل آخر. والجدلیات ما سلمه المنازع وإن لم يسلمه غيره . وعلى هذا 


)١(‏ النازعات ۷۹ / ه. 
(۲) الذاريات 1/۵۱. 


۱۹۸ 


فتکون من البرهانیات عند إنسان وطائفة ما لیس من البرهانیات عند انسان وطائفة 
أخرى. فلا يمكن أن تحد القضایا العلمية بحد جامع مان بل تختلف باختلاف 
آحوال من علمها ومن لم یعلمها. حتی إن أهل الصناعات عند أهل کل صناعة من 
القضایا التي یعلمونها ما لا یعلمها غیرهم . 

وحینثذٍ فیمتنع أن تکون طریقهم مميزّة للحق من الباطل والصدق من الکذب 
باعتبار ما هو الأمر عليه في نفسه ویمتنع أن تکون منفعتها مشتركة بين الادمیین. 
بخلاف طريقة الأنبیاء» فانهم أخبروا بالقضایا الصادقة التي تفرق بين الحق والباطل 
والصدق والکذب. فكل ما ناقض الصدق فهو کذب. وکل ما ناقض الحق فهو باطل . 
فلهذا جعل الله ما آنزله من الکتاب حاکماً بين الناس فیما احتلفوا فيه. وأنزل (8 4۷). 
Լայ‏ المیزان . وهو ما یوزن به ویعرف به الحق من الباطل» ولکل حق ميزان یوزن به . 
بخلاف ما فعله الفلاسفة المنطقيون» 41 لا یمکن أن یکون هادياً للحق» ولا مفرّقاً 
بين الحق والباطل . ولا هو ميزان یعرف بها الحق من الباطل. ել‏ المتکلمون فما 
كان في کلامهم موافقا لما جاءت به الأنبياء فهو منهء وما خالفه فهو من البدع ՀԵԼ)‏ 
شرعا وعقلا . 

فان قيل: نحن نجعل البرهانيات إضافية» فكل ما علمه الانسان بمقدماته فهو 
برهاني عنده وإن لم يكن برهانياً عند غيره» قيل: لم يفعلوا ذلك. فَإنَ من سلك هذا 
السبيل لم يجد مواد البرهان في أشياء معيّنة مع إمكان علم كثير من الناس لأمور أخر 
بغير تلك الموادٌ المعیّنة التى عيّنوها. وإذا قالوا: نحن لا نعين المواة» فقد بطل أحد 
أجزاء المنطق . زهو الط 


الوجه الرابع عشر 
فساد جعلهم علوم الأنبياء تحصل بواسطة القياس المنطقي 


الوجه الرابع عشر: هم لما ظنوا أن طريقهم كلية محيطة بطرق العلم الحاصل 
لبني آدم مع أن الأمر ليس کذلك. وقد علم الناس Լլ‏ بالحس Լլ,‏ بالعقل են‏ 
بالأخبار الصادقة علوما كثيرة لا تعلم بطرقهم التي ذكروها. ومن ذلك ما علمته 
الأنبیاء - صلوات الله عليهم - من العلوم . فأرادوا إجراء ذلك على قانونهم الفاسد 
فقالوا: النبي له قوة آقوی من قوة غیره في العلم والعمل» وربما سموها «قوة قدسیة» . 
وهو أن یکون بحیث ينال الحا. الأوسط من غير تعلیم معلم له. فإذا تصور طرفي 
القضية أدرك بتلك القوة القدسية الحد الأوسط الذي قد يتعسّر أو یتعذر على غیره 


۱۹۹ 


إدراكه بلا تعليم» 39 قوی الأنفس في الادراك غير محدودة. فجعلوا ما تخبر به 
الأنبياء من آنباء الغیب إنما هو بواسطة )84/6( القیاس المنطقي . وهذا في غاية 
القساد . 

. القیاس المنطقي نما بیرق به آمور كلية كما تقدم» وهم ان ذلك‎ ծն 
شخصية جزئية - ماضية وحاضرة ومستقبلة - كما في القرآن‎ Աաաա -- 0 
من قصة نوح» والخطاب والأحوال التي جرت بیلە وبين قومه . وكذلك هود. ہہ‎ 
وشعیب. وسائر الرسل. وكذلك ما آخبر به النبي 335 من المستقبلات . فعلم بذلك آن‎ 
. ما علمه الرسول لم يكن بواسطة القیاس المنطقي‎ 

بل قد جعل ابن سينا علم الرب بمفعولاته من هذا الباب» «ր‏ یعلم نفسه 
والعلم بالعلة یوجب العلم بالمعلول. فجعل علمه يحصل بهذه الواسطة. وهذا 
يصلح أن يكون دليلاً على علمه بمخلوقاته, لا أن یکون علمه بمخلوقاته یفتقر إلى 
حد أوسط . مع أنه لم يعط هذا البرهان موجبی بل أنكر علمه بالجزئيات التي في 
الموجودات الأخری. فان لم يعلم الجزئيات لم يعلم 65 من المخلوقاتء مع أن 
«العقول» و«النفوس» و«الأفلاك» كلها جزئية. մանալ տառն‏ ولهذا آراد بعضهم 
جبر هذا التناقض فقال: إنما نفى علمه بالجزئيات في الأمور المتغيرة. فيقال: التغير 
من لوازم ‏ الفلكء فلا يكون الفلك الا ւՆ‏ وصدور المعلول المتغيّر عن علّة غير 
متخيرة ممتنع بالضرورة» كما قد بسط في موضعه . 

جعلهم معرفة النبي بالغیب 
مستفادة من Մ-Ն)‏ الفلكية وبیان فساده من عشر وجوه 

فان قيل: هم یذکرون لمعرفة النبي بالغیب سبباً آخر. وهو آنهم یقولون: 3 
الحوادث التي في الارض تعلمها النفس الفلكية. ویسمیها من آراد الجمع بين 
الفلسفة والشريعة ب «اللوح المحفوظ» كما یوجد في کلام أبي حامد ونحوه . وهذا 
فاسد ծն.‏ اللوح 50 الذي وردت به الشريعة کتب الله فيه مقادیر الخلائق قبل 
أن ر٤۷٦)‏ یخلق السماوات والأرض بخمسین آلف سنةء ՆՏ‏ ثبت ذلك في الصحیح 
عن النبي .Ը738‏ واللوح المحفوظ لا يطلع عليه غير الله . واللفس الفلكية تحت 


(۱) قال ابن 25 في تفسیر قوله تعالی «إألم تعلم 91 الله یعلم ما في السماء والأرض» ان ذلك في 
کتاب. إن ذلك على الله يسير». الحج ۲۲ / ՀՐ‏ إن الله تعالی علّم الکائنات كلها قبل - 


۳۰۰ 


لعقول. ونفوس البشر عندهم تتصل بها وتتقش في نفوس البشر ما تھا 

ولهذا يقول بعض الشیوخ الذين يتكلّمون باللوح المحفوظ على طريقة هؤلاءء 
նլ‏ عن معرفة ժե‏ هذا قولهی وإما عن متابعة منهم لمن قال ذلك من شیوخهم الذین 
أخذوا ذلك عن الفلاسفت كما يوجد ذلك في کلام ابن عربي» وابن سبعین» 
ՏՆԱ‏ 19 وغیرهم. یقولون: ծ‏ العارف قد یطلع علی اللوح المحفوظ 2 
یعلم آسماء مریدیه من اللوح المحفوظ أو أنه یعلم کل ولي كان ویکون لله من اللوح 
المحفوظ. ونحو هذه الدعاوی التي مضمونها آنهم یعملون ما في اللوح المحفوظ. 
وهذا باطل مخالف لدین المسلمین وغیرهم من أتباع الرسل . 

والمقصود هنا آنهم یقولون: إن النفس إذا حصل لها تجرد عن البدن إما بالنوم 
Ել,‏ بالرياضة وإما بقوتها في نفسها اتصلت بالنفس الفلكية وانتقش فیها ما في النفس 
[الفلكية] بن« العم بالحوادث الأرضية . . ثم ذلك العلم العقلي قد تخير به النفس 
جوا وقد تصوره القوة المخيلة في صور مناسبة له . ثم تلك الصور تنتقش في 
الحس المشترك كما أنه إذا احس أشياء بالظاهر ثم تخيّلها فإنها تنتقش في الحس 
المشترك فالحس المشترك يرتسم فيه ما یوجد من الحواس الظاهرة وینتقش فيه ما 
تصوره القوة المتخیّلة في الباطن . سے وی سو فق ال رت 

من الصور الباطنة هو من هذاء لکن نه نفس النبي عليه السلام لها قوة كاملة فیحصل لها 

تجرد في الیقظةء فتعلم وتتخیل وتری ما یحصل لغیرها في النوم . 

قبل : هذا الکلام Հ)‏ لیس من کلام قدماء (4۷۷) الفلاسفة کارسطو وأصحابه 
ولا جمهورهم وانما هو معروف عن اين سينا وأمثاله. وقد أنكر ذلك عليه إخوانه 
الفلاسفة کابن رشد 90 و یا أن هذا کلام باطل لم يتبع فو ملف و تاتا انه 
مبني على أصول فاسدة ثيرة الأصل . 

الأول: |« لا سبب للحوادث الا الحركة الفلكية. وهذا من أبطل الأصول. 


الثاني : إثبات العقول والنفوس التي يثبتونها. وهو باطل. 


- وجودهاء وكتب ذلك في كتابه اللوح المحفوظ: كما ثبت في صحيح مسلم عن عبد الله بن 
عمر قال» قال رسول الله 32: «کتب الله مقادیر الخلائق قبل آن يخلق السموات والارض 
بخمسين ألف سئة وكان عرشه على الما . 

(۱) الشاذلي : هو آبو الحسن علي بن عبد الجبار الحسني الإدريسي المعمري الشاذلي (نسبة إلى 
شاذلة قرية بأفريقية) المغربي. مسس الطائفة الشاذلية المتصوفت كان ترا سکن 
اللإسكندريةء له الأوراد المسماة «حزب الشاذلي» . توفى سنة 1۵7 ه. 


ԻՎ 


هل منبع الفیض هو النفس الفلكية أو العقل الفعال؟ 


الثالث: إثبات کون الفیض یحصل من النفس الفلكية. فإنهم لو سُلم لهم ما 
یذکرونه من أصولهم فعندهم ما يفيض على النفوس إنما هو من العقل الفعال المدبر 
لكل ما تحت فلك القمی ومنه تفيض العلوم عندهم على نفوس البشر - الأنبياء 
۳ . والعقل Սայ‏ لا یتمثل فيه شيء من الجزئیات المتغیرق بل نما فيه أمر 
کلي» لکنه بزعمهم دائم الفیض . فاذا استعدّت النفس لأنَ يفيض علیها منه شيء 
فاص ۔ وذلك الفيض لا يكون علماً بجزئي فانه لا جزئي فيه. فكيف يقولون هنا: إِنْ 
الفیض على النفوس هو من الفس الفلكية؟ 

فان قيل: هم یقولون: | الجزئیات معلومة للعقول على وجه 15« وللنفوس 
الفلكية على وجه جزي » قيل قیل : العلم بالكلي - وهو القدر المشترك بين الجزئیات ۔ لا 

ی بشيء من من الجزئیات ألبتة. نان علم الانسان بمسمّی الوجود» إن بمسمی 
جح Ա‏ بمسمى الحيوان» أو الانسان» أو البياض» أو السوادء لا يفيده العلم قط 
بموجود معین » ولا بجسم معین » ولا حیوان «Հա»‏ وا انسان معین » ولا بياض 
معين » ولا سواد معین. ولو كانت الجزئیات تعلم من الکلیات لكان من علم مسمى 
شيء قد علم كل شيء فإنها کلها جزئیات هذا الس 

وهذا أيضاً مما يدل على (۷۸) فساد قول ابن سینا ومن وافقه على آن الباري 
يعلم الجزئيات على وجه كلي بحيث لا يعزب عن علمه مثقال ذرة في السموات ولا 
في الأرض . فان هذا تناقض بين لمن تصور حقیقة الامر. فان من لم یتصور ԱՏ 3լ‏ 
ويمتنع عنده أن یتصور جزئياً معيناً ել.‏ مطلقاً وإما إذا كان متفر - کان قد عزب عنٍ 
علمه کل شيء في الوجود. اما مطلقاً وإما إذا كان متغيّراً. وعلمه الكلّي لا يفيده شيئا 
مرت مغر فد الات . وهم دائماً ما يشبعون أنفسهم بالمحال بمثل هذه الكليات. 


ولهذا کان موضوع الفلسفة الأولى والحكمة العليا هو الوجود الكلي المطلق 
المشترك بين الموجودات المنقسم إلى جوهر وعرص ۰ وعلّة ومعلول. وهذا الموضوع 
لیس له وجود في الخارج . ولا یعلم بمعرفة الوجود المطلق شيء من من الموجودات 
الثابتة في نفس الأمر اصلا . فان كل موجود فانه موجود حاص متميز عما سرت 
وص اه القائمة به إن كان عفر فهي مختصة بەء وان كان عرضا فهو عرض معيّن 
5 محل معين. فمن لم يعرف الا الكلي المشترك لم يعرف شيئاً من الموجودات 
التي هي في نفسها موجودات» وإنما علم آمرا كلياً لا يكون كلياً الا في الأذمان لا 
في الأعيان . 


Ան) 


إن نفس فلك القمر لا تعلم الا جزءًا من الحوادث 

الرابع : إن النفوس عندهم تسعة بعدد الأفلاك» وحرکات الأفلاك عندهم هي 
تسیب الحوادث. ومعلوم أن كل نفس تعلم حركة فلکها. سر وت 
في نفس الفلك الأطلس وفلك الثوابت وغيره. والنفوس البشرية اما تتصل - | 
اتصلت بس ذلك القمر» کم أنه نما تقيض կա‏ ما میتی من العقل ال 
وحینتذ فلا تعلم الا جزءً! يسيراً من آسباب ( ۰) الحوادث . فمن أين تعلم الحوادث 
المنفصلة؟ 

ليست حركة الأفلاك علّة تامّة للحوادث 


الخامس: إنه لو قدر آنها تعلم حركات الأفلاك كلهاء وأنه لا سبب للحوادث 
الا حركة الأفلاكء فحركة الافلاك ليست علة تامة للحوادث بل تختلف آفعالها 
باختلاف القوابل» Թ.‏ في كل شيء يحسبه. فمن لم يعلم آحوال القوابل مع 
الفواعل 9 يعلم الحوادث. فلا یکون عالماً بها. والنفوس الفلكية غايتها أن تعلم 
حركات أفلاكهاء لا تعلم ما ليس داخلا فيها. 

وإذا قيل: إن حركات العناصر والمتولدات إنما تختلف لاختلاف حركة 
الافلاك فالعلم بالعلّة يوجب العلم بالمعلول» قيل: تختلف باختلاف القوابل كما 
تختلف باختلاف الفواعل . والعناصر موجودة قبل حركات الأفلاك فلا يلزم من العلم 
بها بنفس العناصر ومقادیرها ليعلم بحركات الأفلاك العلم بالحوادث الأرضية . وقول 
القائل «العلم بالعلّة یوجب العلم بالمعلول» إنما e‏ في العلة التامة المستلزمة 
للمعلول . وحرکات الأفلاك غایتھا أن تکون جزءٌا صغیراً من أسباب الحوادث. 

لا یلزم علم النفس الفلكية بكل ما یحدث من الأمور 

السادس : «յ‏ بتقدیر أن تکون «այ‏ نفس فلكية تحرکه كما تحرك نفس 
الانسان لبدنه. فانها تتصور ما تريد فعله كما يتصور الانسان ما يريد فعلهء وأما الأمور 
المتولدة الحاصلة: بأسباب منفصلة مع فعله فلا يجب أن یکون شاعرا بها. فمن أين 
یلزم علم النفس الفلكية بکل ما یحدث من الأمور الحاصلة ԿՈՏ‏ وبآمور Հ»‏ 
فإنهم یقولون : الفلك إذا تحرك حرك العناصر فامتزجت نوعاً من الامتزاج. وتحرك 
العناصر وامتزاجها لیس هو نفس حركة الفلك؛ ولا حركة الفلك علة تامة له . ٹم إذا 
امتزجت فاض علیها من العقل الفعال ما يفيض . فبتقدیر أن تستعد نفس الانسان لأن 
يفيض علیها من العقل الفعّال ما يفيض لا يجب أن تعلم التفس الفلكية ذلكء مع أن 
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کلامهم في هذا الموضم قد عرف تناقضه وفساده. فان العقل إن كان يفيض عنه ما 
ليس هو فيه كان في المعلول ما ليس في Գեյ‏ وان كان لا يفيض الا ما فيه فليس فيه 
الا الکلیات ليس فيه صور جسمانيقف ولا علم بجزئيات. ولا مزاج» ولا غير ذلك 
مما یذعون فیضه عن العقل . 

بيان أن الحوادث الماضية ليست منتقشة فی النفس الفلكية 


السابع : إِنَّ النفس الفلكية تحرّك (4۸۰) الفلك دائماً. فیلزم أن تعلم کل وقت 
الحركة التي تریدها . وإذا سلم له آنها تعلم ما تولد عنها وعن غیرها قیل لهم : لا ریب 
أن ما مضى قبل تلك الحركة المعينة من الجزئيّات لا يكون معلوماً للنفس على سبيل 
التفصيل . فإنه لو كان معلوماً للنفس على سبيل التفصيل للزم وجود ما لا نهاية له في 
آن واحد ծն‏ الحوادث الماضية لا نهاية لها. فلو كان العلم بكل منها موجوداً على 
سبیل التفصیل في النفس الفلكية للزم وجود آمور لا نهاية لها في آن واحد. وهذا 
ممتنع . 

فان قيل: هم يجوزون هذا كما يجوزون وجود نفوس لا نهاية لها في آن واحد. 
فان قاعدتهم في هذا أن ما هو مجتمع وله ترتیب طبيعي کالفلك» آو وضعي 
كالأجسام . يمتنع وجود ما لا نهاية فيه. فإذا انتفی أحد القیدین جوزوا وجود ما لا 
կ:‏ لهء إمّا أن لا يكون مجتمعاً كالحوادث المتعاقبة» Ալ,‏ أن يكون مجتمعاً غير 
مترتب كالنفوس الفلكية. قيل. الجواب من وجوه. أحدها: ان هذا قول طائفة منهم 
كاين سينا وغيره» وقد آنکر عليه ذلك اخوانه الفلاسقة کابن رشد وغیره» وزعموا 3 
هذا ليس هو قول أثمّتهم الفلاسفة. وبينهم في ذلك مشاجرات ليس هذا موضعها. 
الثاني : 6լ‏ الحركات الفلكية مترتبة كل واحد على ما قبلها. فإذا قدر اجتماع العلم 
المفصل بها كان قد اجتمع حوادث مترتبة» رما ամ‏ مش ان مکی 
والجزئیات لا تنطبع عندهم الا فی قوة جسمانية. فیلزم وجود ما لا یتناهی من 
الأعراض في صورة جسمانية. وهذا هو أعظم ما ینکرونە. فان القوة ا 
عندهم لا تقو ی على أفعال لا تتناهی » فضلا عن أن تقو ی على أعراض لا نهاية لها. 
الثالث ۳3 يقال: إن قالوا (ԷՅ)‏ إن جميع ما يحدث لم تزل نفس الفلك عالمة به 
علی التفصیل» کان علمها قدیماً أزلیّاء والحركات حادثة شيعاً بعد «ւջ»‏ والحوادث 
الجزئية لا بد لها من تصورات جزئية حادثة معها. وهم یسلمون ذلك . وان قالوا (չք‏ 
لم تعلمها مفصلة الا شيئاً بعد شيء» حصل المقصود أيضاً. وعلی التقدیرین لا بد 
عندهم لللفس الفلكية من علوم متعاقبة كما یحصل لنفس الانسان . وحينئدٍ فإن كانت 
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علومها باقية لم تزل الأمور المرتبة تحدث شيئاً بعد شيء» وهي مجتمعة في محل 
واحد» بل في 38 جسمانية . فیلزم وجود آعراض مجتمعة لا نهاية لها في محل 
واحدء بل في قوة جسمانية . وهذا من أعظم الأمور إحالة عندهم في نفس الأمر. 

وإذا كان كذلك تبيّن أن الحوادث الماضية ليست منتقشة في النفس الفلكية . 

والأنبياء» بل وغير الأنبياء» یخبرون بالحوادث المتقدّمة» كالأخبار بما جری في 
زمن نوح وقبل نوج وبعد نوح . . فيمتنع أن یکون الخبر بذلك استفادة من النفس 
الفلكية التي یسنیها الملاحدة الذین ینزلون الکتاب والسنة على أصول هؤلاء 
المشرکین المعطلین - یسمونها «اللوح المحفوظ». وهكذا العلم بالحوادث المستقبلة 
بل أن تکون بمئین من السنین» أو بألوف من السنینء ժթ‏ تلك لم تنتقش بعد عندهم 

فى النفس الفلکية. وقد یخبر بها الأنبیای كما بشر متقدّموهم بمحمد وکما آخبر 
محمد ہما ւմն»‏ بل ویعلم أيضاً بالرژیا وغیر ذلك. 
لا سبیل لنفي کون الأرواح تلقی الأخبار في نفوس البشر 

الوجه الثامن : إنه لو قدر أن النفوس الفلكية تعلم الجزئیات فالجزم بکون ما 
بحدث في نفوس البشر من العلم بالجزئیات هو منها ۔ أو من العقل Սայ‏ لو قدر 
وجوده - نما يجوز إذا علم انتفاء سب آخر. وهذا لا سبیل لهم إلى العلم پنفیه . فلم فلم 
لا يجوز أن یکون ذلك مما یلقیه الملائکت بل այ‏ یلقیه الجن «Լմ‏ کیا تواترت 
الأخبار عن الأنبياء - صلوات الله عليهم - (1۸۲) بأنهم يذكرون أن الملائكة تخبرهم 
بما تخبرهم به » وکما تواتر اخبار الجن لبني آدم تارة بما یسترقونه من خبر السمای 
وتارة بغیر ذلك . والعلم بالمغیبات من هذا الوجه هو مما մալ‏ عليه الأنبياء وأتباعهم 
المسلمون. والیهود والتصاری. Հախ‏ ق عليه جماهیر بني آدم من غير أهل الملل» 


کالمشرکین من العرب» ومن ن آلهند» ومن الکلدانین մա)‏ > كلهم یذکرون ما تخبر 
بالا ع اوغا ել,‏ إن تعين. 


وقد ذكرنا أن الصابئة نوعان ‏ حنفاء ومشركون. فالحنفاء هم من المسلمين 
المؤمنين. են‏ المشركرن: کالصابئة الذين بعث الله إليهم الخليل عليه السلام 
وغیرهم فهؤلاء يقرون بهذا. والصابئة الحرانیون لهم نبي على أصلهم يقال له 
(الباباء. وله مصحف يذكر ۂ فيه كثيراً من الأخبار المستقبلة. ويذكر أن سيدته يعنى 
روحانية الزهرة آخبرته بذلك. وكثير منها صحيح » كاخباره بدحول المسلمين بلاد 
حران وغيرهاء وفتح البلاد. وإهانتهم لطائفته. وکان بحران بثر يقال لها «بثر عزون» 
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يعظمونها تعظیماً كثيراً» وکان یذکر أن الأرواح تجتمع إليها. ویذکر أنواعاً من هذه 
الأمور في مصحف له. وهو موجود قد 15« آنا وغيري . 

وهذه الأروا > منهم من یطلق علیها اسم «الارواح» و«الروحانيات» ولا یفصل . 
ومنهم من یسمیها جميعها «الملائکة». ولا يفرقون بين الجن والملائکة. لاسيما 
وطائفة من أهل الکلام وغیرهم بجعلون الجن والملاكة ԼՀ-‏ واحداء Ն:‏ یفرقون 
بالأعمال الصالحة والفاسدت کالادمیین . ومن هذا تنازع العلماء في إبليس» هل كان 
من الملائكة أم لا؟ وقد بسط الکلام عليه في غير هذا الموضع . وآما من یعرف حقيقة 
الأمر من علماء المسلمين فيعلمون أن الأرواح التي تعين المشرکین هي الشیاطین» 
ويفرقون بین الملائكة وبين الجنّ. كما هو ثابت بالكتاب والسئة والاجماع . 


بيان كون الغلط في هذه الإخبارات أكثر من الصواب 


التاسع : إن بتقدیر أن يكون سبب الإخبارات هو اتصال النفس بالقوة النفسانية 
الفلکیة أو هو |خبار الأرواح كما یتقڈمء فمعلوم آن الخلط في هذا أكثر من (1۸۳) 
الصواب . آما على أصلهم. فلأن الخیال یصور الحس المشترك ما علمته النفس من 
الصور المتاسبت والخيال يكذب أكثر مما يصدق؛ ՆՍ‏ على قول المسلمين وغيرهم » 
555 الجن يكذبون کثیرا في إخبارهم . وقد ثبت في الصحیح عن الني وَل أنه 
لما ذکر إخبار الکهان قال : «انهم يسمعون الكلمة فيكذبون مائة كذبة)(١2.‏ وهذا أمر 
معلوم بالتجربة والتواتر فان الذين يخبرون بما يخبرون به عن الجن يكثر الكذب في 
إخبارهم . 

وأمّا الرؤيا فقد ثبت في الصحيح عن النبي بلا آنه قال: «الرؤيا ثلاثة روا مق 
ا ورؤيا مما يحدّث به الرجل نفسه في اليقظة فيراه في المتامء ورؤيا من 
الشيطان»27). فقد بين الصادق المصدوق أن من الرؤیا ما هو من حديث النفس» 


(۱) هذه قطعة من حديث أبي هريرة الطويل الذي أخرجه البخاري وأحمد وغیرهما وسيأتي بتمامه 
تحت تفسیر قوله تعالی : «حتى إذا فزع قلوبهم - الآية4 من سورة سبا. 

(۲) هذه قطعة من حدیث ւջ‏ هريرة أخرجه مسلم في الرژیا من طريق أيوب عن ابن سيرين مرفوعا 
آوله թյո‏ اقترب الزمان لم تكد رؤيا المسلم تکذب ۔ الحدیث» مع اختلاف في اللفظ . وأخرج 
البخاري هذه القطعة Ս,"‏ وأخرجه أيضاً أحمد. والترمذي. والنسائي » من غير وجه 
وطریق . 


في قوله: قل أعوذ برب الناس * مك الناس ٭ ոն) Վ‏ من شر الوّسواس 
الخناس եք‏ الذي يوسوس في صدور الناس ٭ من الجنة والناس 4( . 

ولا بد من التمییز بين الصدق والکذب . ولیس فیما ذكروه ولا فیما یذکره غیرهم 
ما يميز بين هذا وهذا. ولا մա‏ بين هذا وهذا مطلقا الا الأنبياء. ولهذا آمرنا الله أن 
نؤمن بكلّ ما جاژا به الأنبياءء բն‏ معصومون لا یقزون على الخطأ فیما «րն,‏ عن 
الله باتفاق المسلمين . قال تعالى : قولوا آمنا بالله ومآ أنزل إلينا ومآ أنزل إلى ابراهیم 
وإسملعيل و اٍسحنق ويعقوب والأسباط ومآ آوتي موسئ وعیسی ومآ أوتي النبيون من 
ربهم 4 . وقال تعالی : ولکن الب من آمن ՃՆ‏ والیوم الاخر والمللئکة والکتب 
والنبيين ۲4 . 

ولهذا کان أهل الرياضة والزهد والعبادة من الصوفية وغیرهم یرون آشیاء في 
الباطن يظنونها حقاً ويكون باطلا. եկ),‏ يقول من يقول من أهل العلم كأبي القاسم 
السَهیلی٩)‏ وغيره «نعوذ الله من قياس فلسفي )٦۸٤(‏ وخيال صوفي» . وهذا ممن كان 
یقوله شيخه أبو بكر بن العربی*) وکان مع تعظیمه لشیخه آبي حامد الغزالي یقول : 
«شیخنا آبو حامد دحل في بطن الفلاسفت ثم آراد آن یخرج منهم(*) فما قدر». وکان 
5Ն‏ عنه آنه كان یقول: նն‏ مرجي البضاعة) في الحدیث». 


(۱) الناس ۰۱۱۶ 

(۲) البقر ۲ / ۰۱۳۰۱ 

(۳) البقرة ۲ / ۰۱۷۷ 

)٤(‏ السهيلي : هو ابو القاسم عبد الرحمن بن عبد الله بن آحمد الختعمي السهيلي (نسبة إلى سهیل 
من قرى مالقة). حافظ لخوي . عمی وعمره ۱۷ سنة» ونبغ فاتصل خبره بصاحب مراکش فطلبه 
إليها واکرمه. լնն‏ بصنف 5« إلى أن توفي فیها سنة ۵۸۱ ه. من تصانيفه «الروض الأنف» 
في شرح السيرة النبوية لابن هشام . 

)٥(‏ ابن العربی : هو القاضي آبو بكر محمد بن عبدالل بن محمد بن عبدالله المعروف بابن العربي 
المعافري الأندلسي المالكي շու‏ حفاظ الحدیث. رحل إلى المشرق وصحب ببغداد أبا حامد 
الغزالي . صف كتباً في الحديث» والفقه. والاصول. والتفسير, والادب. والتاريخ . من كتبه 
«عارضة الأحوذي في شرح الترمذي»» ورأحکام القرآن». توفي بفاس سنة 651 هب. 

(5) في «التاج المکلل» : دحل في بطن الفلسفة ثم آراد أن يخرج منها. 

(۷) مزجي البضاعة: قد ذكر النؤاب سيد محمد صديق حسن قول الخفاجي في «نسيم الرياض» 
وهو: Սն‏ ابن تيمية رح : بضاعته (أي بضاعة الغزالي) في الحدیث مزجاة ولذا أكثر من ایراد 
الموضوعات في كتبهء 55 فیها من مقالات الفلاسفة - إلخ . 
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وهؤلاء المتقلسفة یقولون : ծ)‏ غاية ما عند النبي قياس من چن القیاس 
الفلسفي. أو خيال من جنس الخيال الصوفي . فإنّ ما ذكروه للنبي يتصف به آحاد 
الناس . ե‏ اتصال التفوس بالنفس الفلكية وانعقاد الأقيسة العقلية في النفس هو قدر 
مشترك بين الناس» نما هو بحسب استعداد النفوس. . ثم همل ۔ آعني ابن سینا وأمثاله - 
یقولون : إن النفوس الناطقة متمائلة بحسب الحقيقة› وانما اختلفت باعتبار أبدانها؛ 
«ՆՏ չք‏ واحد وضعته في آنية مختلفت > فاختلف لاختلاف الأوعية . وأسباب օա»‏ 
النفس عندهم ել‏ المزاج ել,‏ العادة Ա‏ ما يتبع ذلك. ويا ليت شعري کم مقدار 
ما یوجب التفاوت بين النفوس إن لم یکن التفاوت Հլ‏ بهذا السبب! فيلزم من هذا أن 
تكون نفس أخس الناس مشاركة في الحقيقة لنفس إبراهيم وموسی وعیسی ومحمد 
وإِنّما امتازت عنها بأمور عارضة. وأن تكون نفس كثير من الناس قريبة من نفوسهم أو 
آفضل. وتكون مستعدة لأن يحصل لها ما حصل لنفوسهم . 
ولهذا كانت النبوة عندهم مكتسبة» وصار كثير منهم يطلب أن يؤتى مثل ما أوتي 
رسل الله ء وأن տի‏ صحفا منشرةء كما طلب ذلك غير واحد في زمانناء وکما طلبه 
السَهْرَوَرْدِي المقتول وابن سبعين وغیرهما. وسبب ذلك أن هذه النبوة التي آثبتوها 
أمرها من جنس անն»‏ التاس. 
ولهذا کان عمدتهم في إثبات النبوة هو المنامات . ولما آراد ابن سينا وأمثاله أن 
یقرروا ذلك قالوا: التجربة والقیاس նյա,‏ على أن لللفس الانسانية أن تنال من 
الج تلا ւի‏ وقزروا ذلك ծն‏ معرفة المغیبات في النوم ممکنت فوجب أن یکون 
Լա‏ في اليقظة ممكنة. )1/6( )22122 الأولى معلومة بالتجربة والتواتر . ԵԽ‏ الثانية 
فهو أنه لما صمّ ذلك في النوم لم يمكن القطع باستحالته في اليقظة . بل յ‏ 
الناس ما جربوا وقوع ذلك في النوم لكان استبعادهم بحصول هذا حال النوم اشد من 
استبعادهم لحصوله حال اليقظة . Հն‏ لو قیل لواحد أنْ جمعا من الأذكياء مع كمال 
عقولهم وسلامة حواسهم وذکاء قرائحهم Ե‏ وة أفكارهم وأنظارهم احتالوا بکل حيلة 
لتحصیل معرفة بعض المغیبات فعجزو էլ բ‏ واحداً منهم لما صار كالميّت وبطلت 
حرکته ودراکه عرف ذلك المغیب» لقيل بان ذلك ا ولا ترا خا بانه لها 
عجز عنه القوي الکامل فالضعیف الناقص آولی بالعجز عنه . ولکن وقوع هذا المعنی 
مراراً كثيرة حال النوم ա‏ آزال الاستبعاد والعناد. فثبت أن حصول معرفة المغیبات لما 
كان ممكنا حال النوم فیان يكون ممکنا حال اليقظة أولى . قالوا: ونحن لا نستدل 
بصحة إحدى الحالين على القطع بالحال الأخرى. ولكن على دفع استبعاد المنكر 
وحصول الرأي الأخلق الأولى . 
۰۸ 


قلت: فهذه المقدّمة التي بنوا علیها معرفة الغیب للأنبياء وغیرهم . ومعلوم أن 
النائم تتجرد نفسه عن بدنه نوع تجرد. فإن النوم أخو الموت. وقد كان النبيّ 85 يقول 
اذا أوى إلى فراشه : «اللهم! أنت خلقت نفسي, وأنت تتوفاها, لك مماتها ومحیاها . 
إن آسکتها فارحمها. وان آرسلتها فاحفظها ہما تحفظ به عبادك الصالحین(۱). 
وقول اننا : «باسمك ربي وضعت جنبي» وباسمك أرفعه. إن أمسكت نفسي فاغفر 
Կ)‏ وارحمھاء وان أرسلتها فاحفظها ہما تحفظ به عبادك الصالحین»(۳). وكان إذا 
استيقظ يقول: «الحمد لله الذي أحيانا بعد ما «ՀԽ ԵՆ|‏ النشور»9 . وقد قال الله 


(487) تعالى : «الله یتوفی الأنفس حين موتها والتي لم تمت في منامها فيمسك التي 
قضى عليها الموت وييرسل الأخرى إلى أجل مسمی إن في ذلك لآيتٍ لوم 
يتفكر ون . فاخبر سبحانه آنه یتوفی الأنفس : حين النوم وحين الويف وأن ما 
يتوفاه حین اق ی ا ی و ا ا 
عن البدن يحصل لها من العلم ما يلقيه الله إليهاء ما بواسطة الملك الذي يريها 
دمحلا من اروا արան‏ 

قال تعالی : «إوما كان لبشرٍ أن یمه الله إلا وَحْیا أو من ورآء حجاب أو يرسل 
۷ فیوحی بإذنه ما يشاء ات علي حکیم 4() . قال عبادة ابن الصایت : ریا 
المؤمن كلام يكلّم به الرب عبده فى المنام»9). وقد ثبت في الصحيح عن النبي ملل 


(۱) أخرجه مسلم والنسائي عن ابن عمرء ولفظهما: ان الي ل أمر رجلا إذا أخذ مضجعه قال 
«اللهم - إلخ». وفیه «إن أحییتھا فاحفظها. وان آمتها فاغفر لها . اللهم ! إني أسئلك العافية» . 
وليس فيه «وإن آرسلتها فاحفظها » 

(۲) أخرجه الجماعة - البخاری سم ماس ۔ من حدیث آبي هريرة . أوله : إذا جاء أحدكم 
إلى فراشه فلینفض فراشه بداخلة إزارہء فانه لا يدري ما خلفه عليه ثم يقول «باسمك ربي - 
إلخ». وفيه «وبك آرفعه» و«فارحمها» فقط . 

(۳) آخرجه البخاري من حديث حذيفة بن اليمان قال: كان النبي ا إذا آوی إلى فراشه قال : 
«باسمك أموت وأحياه وإذا قام قال «الحمدئه الذي أحیانا - الخ». وأخرجه أيضاً ابو داودى 
والترمذي. والنسائي . وأخرجه مسلم من حديث البراء بن عازب. 

. ۲ / ۳۹ الزمر‎ )٤( 

աար 61 / ٦٤ الشوری‎ )٥( 

. رژیا المژمن کلام - إلخ»‎ Յի قال الحافظ ابن الحجر: وذکر ابن القیم حديثاً مرفوعاً غير معزو‎ )٦( 
ووجد الحديث المذکور في «نوادر الأصول» للترمذي من حدیث عبادة بن الصامت. آخرجه‎ 
في الأصل الثامن والسبعین. وهو من روایته عن شیخه عمر بن أبي هر وهو «. .. قال‎ 
الحکیم. قال بعض أهل التفسیر في 47 تعالی : «وما کان لبشر أن يكلّمه الله ال وحياً أو من‎ 
وراء حجاب» أي في المنام - اه.‎ 


۲۹ 


آنه قال: عم ی بعدي من او ال لمبشرات؛ وهي الرؤیا الصالحة براها الرجل 
الصالح أو تری له»(۲. وقال: «الرؤيا الصالحة جزء من ستة وأر بعین جزءا من 
النبوة» ۲۲ وفي الصحيحين عن عائشة ثشة قالت : «أؤل ما بدأ به رسول اللہ 38 من 
الوحي الرؤيا الصادقة في النوم » فکان لا یری رؤيا Հլ‏ جاءت مثل فلق الصبح . . ثم 
سیت «յլ‏ الخلای فکان یخلو بغار حراء فیتحنث 3« وهو التعبد الليالي ذوات 
العدد»(۲۳. وقد قال تعالی : الله أعلم حيث يجعل رسالته» ). فا توت ان کنا 
يجعله الله في النفوس وغيرها يجعله بعد إعدادها لذلك وتسويتها لما يلقى فيها. فهذا 
ونحوه حقّ يقول به السلف وجمهور المسلمين. وإنما ینکر ذلك من ینکر الجکم 
والأسباب من أهل الكلام . 

والنبي ی بُدئى ՀՄԻ‏ بالرؤيات الصادقة. فإِنَ رؤيات الأنبياء وحي معصومء كما 
قال ابن عباس وعبيد بن عمير وغيرهما: «رؤيا الأنبياء وحي» وقرأ قول إبراهيم عليه 
السلام : (1۸۷) «إني ي أرى في المنام آنی أذبحك 4 (۲. ثم ծ)‏ النبي و نقل من 
2-25 إلى درجة» ثم بعد هذا جاءه الملك فخاطه بالكلدم:. فاخا یأتیه في الباطن 
فیکلمی وأحياناً يتمثل له في صورة رجل فیکلمه . ثم عرج به إلى ربه ليلة الاسراء. 


فما اذعوه من أن الرؤیا قد یحصل بها معرفة المغيبات حقّ. او 
على من ینکر هذا الجنس «Ամե»‏ ولكن لا تجعل النبوّة كلّها من هذا الجنس. فمن 
الباطل ما اذعوه في النبوة را سر أله لسن ساك فلك حر يلي 
بالوحي من الله ولا لله كلام يتكلّم به يسمعه الملك فينزل به, ولا يعرف اللہ جزئيات 
الأمور حتّی یکتبها عنده أو حتى يخبر بها الملك والملك يخبر بها النبي ابتداء . 


(۱) أخرجه البخاري عن أبي هريرة بلفظ «لم يبق من النبوة إلا المبشرات». قالوا «وما المبشرات؟» 
قال «الرژیا الصالحة». ولأحمد من حديث عائشة բի‏ يبق بعدي». وأخرجه مسلم من حديث 
ابن عباس أنه پیٹ قال ذلك في مرض موته بلفظ «يا أيها الناس! 41 لم يبق من مبشرات Թա‏ 
إلا الرؤيا الصالحة يراها المسلم أو ترى له». وأخرجه أيضاً أبو داود والنسائي . 

(۲) هو قطعة من حديث أبي هريرة أخرجه الشيخان» وأحمد, والترمذي : والنسائي . 

(۳) هو قطعة من حديث عائشة ثشة أخرجه البخاري في بدء الوحي» والتفسير» والتعبير. 7ئ انها 


ری انعم 1/5 . 

)5( الصافات ۳۷ / ۰۱۰۲ 

)٦(‏ أخرجه ابن أبي حاتم عن ابن عباس . قال ابن كثير: لیس هو في شيء من الکتب الستة من هذا 
الوجه . 


1° 


وزعموا أنه ليس لله ջան‏ به أمر السموات والأرض إلا مجرد حركة الفلك ۔ 
وأثبتوا نبوة ՄԷ»:‏ کثیر من آحوال آوساط المسلمین خير منها. ՄԷ: ծն‏ من أوساط 
المسلمین له من العلم والعمل أعظم مما أثبته هؤلاء للأنبياء. فانهم جعلوا خواص 
النبوة نوعین : القوة العلمية التي ينال بها العلم. Ալ‏ بواسطة القیاس المنطقي. ել,‏ 
بواسطة التجرد الذي هو کتجرد النائم حتی تتصل بالنفس الفلکیة ؛ والشاني القوة 
العملیةء وهو أن تکون نفسه قوية على التصرف في هیولی العالم بحیث تحدث عنها 
عجائب. والنوع الأول یتضمن آمرین: أحدهما معرفة Նա‏ الكلية بالقياس 
المنطقي ء والثاني معرفة الجزثيات بهذا الاتصال. ثم الخیال یصور المعقولات في 
الصور المناسبة لها وینقشها في الحس المشترك فیری الانسان في باطنه ضتو زا 

ویسمع اانا . وتلك الصور عندهم ملائكة الله وتلك الأصوات کلام الله . 


ولهذا كان الملاحدة من المتصوفة على طريقهم کابن عربي وابن سبعین 
وغیرهما قد سلکوا مسلك ملاحدة الشيعة كأصحاب «رسائل اخوان «ՀԼ‏ 
واتبعوا ما وجدوه من کلام صاحب «الکتب المضنون بها على غير آهلها» وغیر ذلك 
مما يناسب ذلك . فصار بعضهم يرى أن باب النبوة ة مفتوح لا یمکن اغلاقه . فیقول كما 
كان ابن سبعین يقول : لقد ژرب ابن آمنة حيث قال ولا نيي بعدي». ری 
Նամ‏ للشريعة أن باب النبوة قد أغلق فيذعي آن الولاية أعظم من النبوق وأن 
خاتم الأولياء أعلم ՃՆ‏ من خاتم الأنبياءء وأن حاتم الأنبياء بل وجميع الأنبياء إنما 
یستفیدون معرفة الله من مشکوة ة خاتم الأولياء. ویقول : «լ‏ يوافق النبي في معرفة 
الشريعة العملية 24 يرى الأمر على ما هو عليه فلا بد أن يراه هکذا واه أعلم من 


)1( «رسائل |خوان الصفاء» : تقدّم ذكرها. وقال المصتف في «السيعينية»: بل أعجب من ذلك ظن 
طوائف آن کتاب «رسائل إخوان մառ)‏ هو عن جعفر الصادق . وهذا الکتاب هو أصل مذهب 
القرامطة الفلاسفة » فينسبون ذلك إليه ليجعلوا ذلك ميراثاً عن أهل البيت. وهذا من أقبح 
الكذب وأوضحه. ճն‏ لا نزاع بين العقلاء أن «رسائل إخوان الصفاه Նվ‏ صنفت بعد المائة 
الثالثة في دولة بني بويه قریبا من بناء القاهرة. وقد ذكر. أبو حيان التوحيدي في کتاب «المتاع 
(الإمتاع) والمؤانسة» من کلام أبي الفرج بن طراز مع بعض واضعيها ومناظرته لهم ء ومن کلام 
أبي سلیمان المنطيقي فیهم» وغیر ذلك مما یتبین به بعض الحال . وفیها نفسها بيان أنها صنعت 
بعد أن استولى النصارى على سواحل الشام. ومن المعلوم بالتواتر أن استيلاءهم على سواحل 
الشام كان بعد المائة الثالثة» وجعفر رضي الله عنه توفي سنة ثمان وأربعين ومائة قبل وضع هذه 
الرسائل بنحو مائتي سنة. 


النبی بالحقاتق العلمية لانه يأخذ من المعدن الذي يأخذ منه الملك الذي (1۸۸) 
یوحی به إلى الرسول. 

وهذا بناء على أصول هؤلاء الفلاسفة الکفار الذین هم أكفر من الیهود 
والتصاری. الذین سلك هؤلاء سبیلهم . ولکن غیّروا عباراتهم فأخنوا عبارات 
المسلمین الموجودة 2 كلام الله ورسوله وسلف الأمة وعلمائها وعیادها ومن دخل فی 
هؤلاء من الصوفية المتبعين للكتاب والسئّة. کالفضیل بن عياض”" وأبي همان 
الدّارانی<) «ՏԱ ՀՅ,"‏ والسّريٌ السقطي(* والجتید( وسَهل بن 
عبد ۹ وغیرهم . . أخذوا معاني أولئك الملاحدة فعبروا عنها بالعبارات الموجودة 
في کلام من هو معظم عند المسلمین؛ فيظن من سمع ذلك أن آولخك المعظمین այ‏ 
عنوا بهذه العبارات الموجودة في کلامهم ما آراده هؤلاء الملحدون كما فعلت 
ملاحدة الشيعة ال سماعيلية ونحوهم. 

فمحمد عندهم یأخذ من المّلك الذي هو عندهم خیال في نفسه, وذلك الخیال 
يأخذ عن العقل . فمحمد عندهم يأخذ عن جبریل» وهذا الخیال هو جبریل . وجبریل 
يأخذ عن ما علمه من النفس الفلكية. فزعم ابن عربي أنه يأخذ من العقلء وهو 
المعدن الذي يأخذ منه جبریل. ծն‏ ابن عربي وهؤلاء يعظملوة طريق الكشف 


)1( الفضيل بن عیاض : هو شيخ الحرم آبو علي الفضیل بن عیاض بن مسعود التميمي اليربوعي» 
ثقة من آکابر العباد الصلحاء . أخذ عنه الإمام الشافعي . من کلامه : : «من عرف الناس استراح». 
سکن مکة وتوفي فیها سنة ۱۷۸ ه. 

(۲) الداراني : هو أبو سليمان عبد الرحمن بن أحمد بن عطية العنسي المذحجي الداراني ء من کبار 
المتصوفین. من أهل داریا (بخوطة (Փեյ‏ له آخبار في الزهد . توفي سنة ۲۱۵ ه. 

(۳) معروف الكرخي : هو أبو محفوظ معروف بن فيروز الكرخي البغدادي» أحد أعلام الزهاد 
والمتصوفين . كان الإمام أحمد بن حنبل في جملة من يختلف إليه . توفي ببغداد سنة ۲۰۰ ه. 

)٤(‏ السري السقطي : هو آبو الحسن سري بن المغلس السقطي البغدادي» من أعلام |المتصوفة 
وإمام البخدادیین وشیخهم في وقته» وهو خال الجنید . من کلامه : «من عجز عن أدب نفسه کان 
عن أدب غيره أعجز». توفي سنة ۲۵۱ هل 

)٥(‏ الجنيد: هو آبو القاسم الجنيد بن محمد بن الجنيد البغدادي الخزاز الصوفي العالم 
المشھوں أول من تكلم ببغداد في علم التوحید. من کلامه : «طريقنا مضبوط بالکتاب والسنة . 
من لم يحفظ القرآن ولم یکتب الحدیث ولم یتفقه لا یقتدی به» . توفي سنة ۲۰۷ هب. 

)٦(‏ سهل بن عبد الله : بن يونس التستر ي» أحد 223 الصوفية وعلمائهم. له کاب في «تفسیر 
القرات» . توفي سنة ۲۸۳ ھ. 
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والمشاهدة والرياضة والعبادة» ویذمون طریق النظر والقیاس . وما يدّعونه من الکشف 
والمشاهدة عامته خیالات في آنفسهم. ویسمونها «حقیقة» . ولهذا يقول Հն)‏ آرض 
الحقیقة»» وهي آرضس الخیال . وقد Ե:‏ آن «الفتوحات المكية» (۱) ألقاھا إليه روح 
بمکة. وإذا كان صادقاً فقد ألقاها إليه شيطان من الشیاطین» كما كان مُسَيلِمَةَ الکذاب 
يلقى إليه شیطانء وكذلك الأسود العنسي() ՀԱ)‏ غيرهما من المتنبئين الكذابين . 


وكذلك الذين يدّعون الولاية بدون متابعة الرسول تنزل عليهم الشیاطین؛ 
وتخبرهم بأشیای وتأمرهم بأشیاء. وریما أحضرت لهم اتا )٦۸۹(‏ ونفقة وغير 
ذلك . وربما حملت أحدهم في الهواء إلى مكان ونحو ذلك. فهم في الأولياء من 
جنس مُسَيْلِمَةَ الکذاب وأمثاله في الأنبياء. ولهم أحوال شيطانية يظنونها من 3 
أولياء الله وإنما هي من أسوال آعداء الله وهژلاء من جنس کهان العرب الذین كان 
يكون لأحدهم رئى من الجن من جنس شیوخ العباد الذين للمشركين من الهند 
والترك» والحبشة› وغیرهم الکقان أو من جنس شیوخ التصاری . ծն‏ هوّلاء شیوخ 
المشركين وأهل الكتاب لهم شیاطین تقترن بهم. جات و في المشيخة 
والدین والزهد والعبادة الخروج عن الکتاب والستة ممن يذعي الإسلام . . ثم إن 
کانوا նետ‏ منافقين فجنهم من جنسهم وان کانوا فسَاقاً فجنهم من جنسهم» وان 
کانوا هل جهل وبدعة بلا علم کان جنهم من جنسهم. 


کون الملائكة أحياءً ناطقين» لا صوراً خيالية 


الوجه العاشر: إِلّه من المتواتر عن الأنبیاء - صلوات الله علیهم ۔ أن الملائكة 
أحياء ناطقون یأتونهم عن الله ہما یخبر به ویأمر به «ձյն‏ وینصرونهم ویقاتلون معهم 
تارة. وكانت الملائكة أحياناً تأتیهم في صورة البشر والحاضرون یرونهم . . وقد آخبر 
الله عن الملائكة في کتابه باخبار متنوعة ۔ وذلك یناقض ما یزعمونه من أن الملك انما 
هو الصورة الخيالية التي ترتسم في الحس المشترك أو أنها العقول والنفوس . 


(۱) «الفتوحات المكية في معرفة أسرار المالكية والملكية» لابن عربي . من أعظم «ՀՏ‏ وآخرها 
تأليفاً . طبع بمصر سنة ۱۲۷6 و۱۲۹۳ و۱۳۲۹ ه في ٤‏ أجزاء کبار. 

(۲) الأسود العنسي : اسمه عبهلة بن كعب. Հ Վերա‏ ی ایر . قتله فيروز. أصيب 
الأسود قبل وفاة النبي بيوم وليلةء فأتاه الوحي. فأخبر به أصحابه. ثم جاء الخبر إلى أبي بكر 
رضي الله عنه . وقيل وصل الخبر «ԱՆ‏ صبيحة دفن النبي پٹ 


1۳ 


الأخبار المتواترة بمحیء الملائكة نکة في صورة البشر 
قال الله تعالی : تہ ی N RAR‏ 
ثم دناد فكان قاب قوسَيْنٍ أو آدنی * فأؤحى إلى عبده مآ آوحی * ما 5 
القُوَادُ ما رأی 2318 ونه على ما يرئ ٭ ولقد 081 أخرئ * մ‏ المنتهی ٭ 
عندها جَنَةَ المأوى * إذ يغشى السدرة ما یغشی * ما زاغ البصر وما طفی * لقد Հն‏ 
من آیت ربه الکبری)). 


وفي الصحيحين عن مسروق قال: كنت ետ»‏ عند عائشة 45 رضي الله عنهاء 
فقالت : Ն| Ն‏ عائشة ۳2 ثلاث من تكلم بواحدة منهن فقد أعظم على الله الفریة» . 
[قلت : «ما هن؟» قالت: ] «من زعم أذ مدا راق وه ۰ ) فقد اعظم على الله 
الفرية . ومن زعم أنه يعلم ما في غد فقد أعظم على الله الفرية. ومن زعم أنه کتم 
شيعا ما أوحى «կ‏ فقد أعظم الله الفريّة. قال: وكنت متکئا فجلست فقلت: «یا أم 
المومنین ! آن ظريني » ولا تعجليني . ألم يقل الله تعالى : #ولقد رآه بالأفق 
المبین)»(۳) . #ولقد ,1 »2 أخرى 2104 ؟ فقالت : أنا أول هذه الأمة Սա‏ عن ذلك 
رسول الله 35 فقال : Նի‏ هو جبریل > لم آره على صورته التي خلق علیها غير 
هاتين الم رتین . ան‏ منهبطاً من السماء ء سادا عظم خلقه ما بين السماء والأرض». 
وفي لفظ : فقلت ն‏ قوله عر وجل : ثم دنا فدلی ٭ فكان قاب قوسين أو آدنی ٭ 
فأوحى إلى عبده مآ أوحى ع قالت: نما ذاك جبريل عليه السلام» كان يأتيه في صورة 
الرجال وانه أتاه هذه المرة :2 صورته ای هي سے فسد أفق السماء). 


2ه س 


۰۱۸ ۵ / ۵۳ النجم‎ )١( 

(۲) أبو عائشة: كنية الإمام مروف (مترّق رف ثم وجد). هو ابن الأجدع ابن مالك الهمذاني 
الكوفي ء أحد الأعلام والفقھاءء مخضرم من كبار التابعين» قدم المدينة في أيام أبي بكرء توفي 
سنة ٦٦‏ ھ. 

(۲) التكوير ۸۱ / ۲۳ . 

. ١۳ / ٥٥ النجم‎ )٤( 

(۵) آخرجه مسلم في الایمان. وهذا لفظه مع بعض الحذف والتقديم والتاخیرء وأخرجه البخاري 
مختصرا. 

)٦(‏ آخرجه الشیخان أيضاً. واللفظ لسلم. 


۳۹ 


«فکان قاب قوسين أو أدنى». قال آخبرني أبن مسعود ان «النبي پل «Ն‏ جبریل له 
ستمائة جناح»( . وعن ابن مسعود أيضاً قال: ما کذب پوت رأی» قال: «رأى 
جبریل له ستمائة جناح»(). وعنه :Լա‏ لقد رای من անք‏ ربه الکبری» قال: رأي 
جبریل في صورته له ستمائة جناح»(۳) . وقال البخاري في بعض طرقه : «رأى رفرفاً 
آخضر قد سد الأفق». وعن عبد الله قال: لقد رأى من آیات «յ‏ الکبری. قال: «رأى 
رفرفا آخضر قد سد الأفق»“). وفي صحیح مسلم عن أبي هريرة: ولقد رآه نزلة 
آخری. قال: «رأى جبریل»(*. 
وقد قال سبحانه: إن لول رسول کریم * ذي قوّة عند ذي العرش مکین * 
مطاع تم լոմ‏ * وما صاحيكم بمجنون * ولقد رآه بالأفق المبین * وما هو على 
الغيب بضیین * وما هو بقول شيطنٍ 047 رجيم 274 . فين أن الرسول الذي جاء 
به إلى محمد رسول کریم . ذو قوف عند ذي العرش مكينٌ» > مطاع ثم أمين . وهذه 
صفة لا تنطبق على ما في النفس من الخيال» ولا على العقل الفعال . فانه آخبر أنه 
مطاعء والمطاع فوق السموات ليس هذه ولا هذا. وكذلك قوله : موزل به الروح 
الأمين ٭ على قلبك»0). وقوله: من كان عدوا لجبريل ոթ‏ نرّله على قلبك بإذن 
الله Ն) նռ‏ بين يديه وهدی وبشری للمؤمنين * من كان عدوا لله وملائکته ورسله 
وجبريل ومیکل فان الله عدو للکفرین)»(. وقال تعالی : «وإذا بدلنا آية مکان آية 
والله أعلم بما ينزل قالوا նյ‏ آنت չք‏ بل آکثرهم لا یعلمون * قل 42 روح القدس 
من ربك «Թ. թան‏ 


وفي الصحیحین عن عائشة أن الحرب بن هشام سأل رسسول اللہ ولا : 
«کیف يأتيك الوحي»؟ قال : «أحياناً ան‏ في مثل صلصلة الجرس » وهو «ՀԼ.‏ 


(۰)۱ (۲) » (۳) الأحاديث الثلاثة آخرجها مسلم في الإيمان» باب في ذكر سدرة المنتهی . وأخرجه 
البخاري في تفسیر سورة النجم . 

(4) آخرجه البخاري في التفسیر» سورة النجم . 

(ه) أخرجه مسلم في کتاب الایمان . 

۲۵ - ۱۹ / ۸۱ التکویر‎ )٦( 

(۷) الشعراء ۲۲ / ۱۹۳ - ۰۱۹۶ 

(۸) البقرة ۲ / ۹۷ء ۹۸. 

2۵۱ / 1١5 النحل‎ )۹( 


۲٥ 


«տ‏ فيفصم عني وقد وَعَيت [عنه] ما قال. وأحياناً يتمثل لي الملك رجلا فيکلمني, 
فأعي ما يقول». قالت عائشة: ولقد رأيته ینزل عليه في الیوم الشدید البرد» فیفصم 
عنه وان جبینه ՆՀ‏ عرّقاً. 

وفي الصحیحین عن عائشة قالت: کان أوّل ما بدیء به رسول الله 39 من 
الوحي الرؤیا الصادقة في النوم . فکان لا يرى رؤيا إلا جاعت مثل فلق الصبح . թ.‏ 

حبب إليه الخلاءء فكان وو حراء فیتحنث فيه - وهو التعمّد - الليالي ذوات 
العدد قبل أن ينزع إلى أهله. ويتزود لذلك ثم يرجع إلى خديجة فيتزود لمثلهاء 
حتی فجثه الحق وهو في غار حراء. فجاءه الملك فقال: «اقرآ». قال: «ما մ)‏ 
بقاریء» . فال: «فأخذني فغطني حتی بلغ مني الجهد. ثم أرسلني فقال: «اقرأ». 
قلت : ما آنا بقارىء» չն.‏ فغطني الثایةً حتى بلغ متي թ աը‏ آرسلني մա‏ 
اقا قلت: «ما آنا بقارىء». فأخذني فغطني الثالثة )٦۹٤(‏ حتی بلغ مني الجَھد . 

ثم أرسلني فقال: »15 باسم رَبك الذي خلق * خلق الانسان من عَلّق * اقرأ 

Էր‏ الأكرم ٭ الذي علم بالقلم ٭ علم الإنسان ما لم ՀԱՀ‏ وذکر الحدیث 
بطوله۲۳. 55 فترة الوحي . قال جابر في حديث عن النبي 8ل في فترة الوحيء 
قال : «بينا آنا آمشي إذ سمعت صوتاً من السمای فرفعت بصري» թթ‏ الملك الذي 
جاءني بجراء جالس على كرسي بين السماء والأرض» فرعبت منف فرجعت فقلت : 
«Ժե»‏ [زملوني]» فأنزل لله : يلاها المدثر ٭ قم չնն‏ وربك فکبر * وثيايك 
فطهّر * والرجز فامُجر). 2253 الوحي وتتابع9). 

وقد ثبت في الصحاح ين الى جه من حديث آبي هريرة وهو في 
الصحیحین؛ [و] من حديث عمر وهو في مسلمء ومن حديث غيرهماء أنه جاءه 
آعرابي شدیدٌ بیاض الليات یلو Աաաա ԱՑ‏ هن علية أثر [السفر] ولا يعرفه 
լայ‏ أحد . فسأله عن ابچ والایمان» والاحسان . فقال له النبي لا 3: «الإسلام 
أن تشهد أن لا إله إلا الله وأن محمداً رسول الله وتقیم الصلوة. وتوتی الزکوٰۃ 
وتصوم رمضان» وتحج البیت». قال: «صدّقت». فعجبنا له د بش له :و صلی قال: 


0-۱ / ۹١ العلق‎ (1 

(۲) آخرجه البخاري من حدیث عائشة بطوله في بدء الوحي والسيرة النبویةء وکذلك مسلم في 
کتاب ւ Սա`‏ 

(۳) المدثر ۷۶ ١۔٥‏ 

(4) آخرجه البخاري بإسناد الحدیث «անՀ‏ وأخرجه مسلم حدیٹاأً مستقلا» واللفظ للبخاري . 


۲٦ 


وسأله عن الإيمان. فقال : «آن تومن «4ն‏ وملتکته. وکتنبه. ورسله. والبعث بعد 
الموت» وتؤمن بالقدر - خيره وشره» . قال : «صدفت». وقال في الاحسان : «آن تعبد 
اله كأنك تراه؛ فان لم تكن تراه فإنه يراك» . وسأله عن الساعة فقال: «ما المسئول 
عنها بأعلم من السائل». وسأله عن آشراطها فقال ما ذکروه. فلما آدبر قال : #علي 
بالرجل»! فطلب فلم یوجد فقال : بهذا جبريل جاءکم يعلمكم آمر دینکم»() . 

وقد استفاضص أنه كان «շն‏ في صورة دحية الكلبي ء وکان من أجمل الناس 
35 

وقد آخبر اللہ في القرآن أن الملائكة آتوا إلى ابراهيم. نم لوطأء في صورة 
رجال. فقال تعالی : #هل «ել‏ حدیث ضیف ابراهیم المکرمین 2 إذ دخلوا عليه 
فقالوا سلما قال سَلْمْ قوم منکرون * فراغ إلى أهله فجاء միգ‏ سمين * فقرّبه إليهم 
قال ألا تأکلون ٭ فاوجس منهم جِيفة قالوا لا تخف وبشروه بغلم, «Վն * նա‏ 
امرأته 172.4 فصكت وجهها وقالت عجوز عقیم ٭ قالوا کذلك قال «Լ,‏ انه هو 
الحكيم العلیم ٭ قال فما خطبکم أيها )4٩۲(‏ المرسلون * قالوا إنا أرسلنا إلى قوم 
مجرمين * لنرسل عليهم حجارة من طين * مُسَوٌمَة عند ربّك للمسرفين ٭ فأخرجنا 
من كان Կ‏ من المؤمنين * فما وجدنا فيها غير بيت من المسلمين Թ‏ وترکنا فيها آية 
الذين يخافون العذاب الألیم 4“ . فأخبر آنهم دخلوا على !براهیم وسلموا علیه. فرد 
عليهم وأنكرهم لما ճն‏ من صورهم العجيمة» وأتاهم بالعجل السمين ضيافة لهم . 

فلمًا رآهم لا يأكلون أوجس منهم خيفة فقالوا له دلا تخف». وأخبروه أنهم رسل الله . 
وبشروه بالغلام العليم إسحاق بعد کبره وكير إمرأته. وذلك من خوارق العادات. 
وقالوا «إنا Այ‏ إلى قوم مجرمین لنرسل عليه حجارة من طین» . والملائكة آرسلوا 
الحجارة من السماء ء على قُرى قوم لوط . وقد 55 41 قصتهم في مواضع من القرآن - 
في سورة هود. والحجرء والعنكبوت. وفي 25 موضع يذكر نوعاً ما جری. 


(١(‏ تقدّم بيان تخريجه . قال ԹԵ.)‏ ابن رجب الحنبلي : هذا الحديث تفرد به مسلم عن البخاري 
باخراجه, فاخرجه من غير طريق عن عمر بن الخطاب. وأخرجه ابن حبان في صحيحه عنه 
بلفظ فيه زيادات. وخرجاه فى الصحيحين من حديث أبي هريرة. وأخرجه الإمام أحمد في 
مسنده عن ابن عباس . وقد روي حديث عمر عن النبيّ 3138 بن «ՀԱՆ‏ وجریر بن عبد الله 
البجلي » وغيرهما. 

(۲) الذاريات ۲۶/۵۱ - ۳۷. 


تعالی : و إذ نات من اهلها مكاناً شر ۳ وی ات 
من دونهم حجاباً فارسلنا نآ إليها روحنا فتمثّل لها بشراً سوياً : # قالت إني آعوذ بالرحمن 
منك إن كنت تقيا * فا نا نا رسول ربك أت لك նմ‏ زكيا م قالت آش یکوت لي 
Նանա. ՐՆ‏ کے ا ات 
المخاض إلى جذع 1151 قالث շան‏ مث بل هذا وكنت Ապ ՆՀ‏ فناذها من 
تحتها الا تحزني قد جعل «Խա ե,‏ سریاً ٭ ոյ‏ إليك ԷԱԿ‏ النخلة تسقط 
عليك Աշ‏ جنا E‏ وري Հեր ԵԺ‏ من البدر أحداً فقواي اني 
ա‏ جک وا اف شر لك انا شر كانت الك اك 
فأشارت إليه الوا كيف 18( من كان في Էշ» պայլ‏ ٭ قال إني عبد الله آتتي الب 
وَجعلني Է:‏ ٭ وجعلني مباركا أين ما كنت وأوصني بالصلوة ة والزكؤة ما دمت حَيا + 
و رو ہر و و ا تو 
حَياً # ذلك عيسى ابن مریم قول الحق الذي :857722 ما کان لله أن يتخذ من ولد 
ա‏ إذا قضی 11 فإنما یقول له كن فيكون ٭ وان الله ري وربکم فاعبدوه هذا 
صراط مستقیم ۲۱4 . وقد ذکر الله النفخ في فرجها من هذا الروح في موضعین آخرین 

من القرآن . 

آخبار نزول الملنثكة لنصر الأنبیاء وتأییدهم 


وأما نزولهم ا وتأييدهم فقد ذكره الله في غير موصع تن ا 
قصة بذر: 9إذ ت تستغيثون ربكم فاستجاب لكم أني مُمِدّكم بألف من الملئكة مردفين 
٭ وما جعله الله الا تشری ولتطمین يه یر وما ہیں الا من عند الله ان الله عزيز 
حکیم - إلى قوله - ذ یوحی ريّك إلى الملئكة أنى معکم فبّتوا الذین آمنوایه). 


۰۳۱-۱۰ ۱٩ مریم‎ )۱( 
. ٠١-۹ / ۸ الانفال‎ )۲( 


۳۱۸ 


وقوله : #ولو تری إد يتوفى الذين كفروا الملئكة يضر بون وجوههم وآدبارهم وذوقوا 
عذاب الحریق6() . 


وقوله تعالى في يوم ար‏ ل[إذ تقول للمؤمئين ألن یکنیکم أن یمذکم ربكم 
ոն‏ آلف من الملئكة منرّلين"2** մե‏ إن تصبروا ويأتوكم من فورهم هذا يَمُدِدْكُم 
ربكم بخمسة آلَفٍ من المللئکة مُسوّمين * وما جعله الله الا ُشزى لكم Հեյ,‏ 
قلوبكم به وما النصر الا من عند اهي . 

وقال تعالى في يوم الخندق: Կնֆ‏ الذين آمنوا اذکروا نعمة الله عليكم إذ 
جاءتكم جنود فأرسلنا عليهم ربحا وجنودا لم روها وکان الله ہما تعملون بصیرا)»(*) 
وقال تعالی ROLE IEA‏ 
الأرض بما رت ثم այն բն‏ * ثم آنزل الله سکینته على رسوله وعلی المؤمنين 
وآنزل جنوداً لم تروها «Հեյ‏ الذين کفروا وذلك جُزآء الکفرین * Ը‏ يتوب الله من 
بعد ذلك على من يشاء 4( . 

وقال عند خروجه للهجرة: إلا تتصروه فقد نصره الله إذ أخرجه الذین کفروا 
ثاني ائنین إذ هما في الغار إذ بقول لصاحبه لا تحزن إن اللہ معنا فأنزل اللہ سکینته عليه 
وأيده بجنود لم تروها وجعل كلمة الذين کفروا السفلى وكلمة الله هي եյ‏ وه عزیز 
حکیم ۱ . 

أنواع أخر من أخبار الملائكة 

وقد آخبر سبحانه عن الملائكة بقوله: «إإني جاعل في الأرض خليفة قالوا 
أتجعل فيها من يفسد فيها ويسفك )449( الدمآء ونحن نسبح بحمدك ونقدس لك 
قال إني أعلم ما لا تعلمون ٭ وعلم آدم الأسماء ثم عرضهم على الملائكة فقال 
)١(‏ الأنفال ۸ | ۵۰. 
(۲) سقطت آیة ۱۲۵ في أصلناء մեյ‏ «مسومين» بدل «منزلين». 


(۳) آل عمران ۳ / ۱۲٣-۱۲٤‏ . 
)4( الأحزاب ۳۳ 


.۲۷ - ۲۵ / ٩ التوبة‎ (6) 
. ٤١ / 4 التوبة‎ )٦( 


أنبئوني بأسماء هؤلاء إن کنتم صندقین * قالوا سبخنك لا علم لنآ ال ما علّمتنا «ել‏ 
أنت العليم الحكيم ٭ قال يآدم أنبئهم بأسمآئهم افلمآ أنبأهم بأسمائهم قال ألم أقل 
لكم إني أعلم غيب السموات والأرض وأعلم ما تبدون وما كنتم تكتمون74). 

وأخبر عنهم سبحانه بقوله تعالی : وقالوا إتخذ الرحمن այ‏ سُبخنه بل عبادٌ 
مکرمون * لا يسيقونه بالقول وهم بأمره يعلمون * يعلم ما بين أيديهم وما خلفهم ولا 
يشفعون إلا لمن ارتضئ وهم من خشيته مُشفقون * ومن يقل منهم 41.21 من دونه 
فذلك نجزيه جهنم 4. فأين هذا النعت من قول هؤلاء المتفلسفة الذين يعون أنَّ 
العقل الأول رب جميع العالمين ‏ العلوی والسفلی ؛ وكذلك كل عقل حتى ينتهي إلى 
«الفعال» فيزعمون أنه رب لما تحت فلك القمر؟ وقد قال سبحانه : لوكم من ملك 
في السموات لا تغني شفعتهم شیا الا من بعد أن ՀՏՆ‏ الله لمن يشاء (ճար)‏ 

وقال تعالى : فان استكبروا فالذين عند ربك يسبحون له بالليل والنهار وهم لا 
يسمون ۶4 . وقال تعالی : وله من في السمنوات والأرض ومن عنده لا یستکبرون 
عن عبادته ولا يستحسر ون 0 یسبحون اللیل والنهار لا یفتر ون 4() . وقال : ծյֆ‏ 
الذين عند ربك لا يستكبرون عن عبادته ويسبحونه وله یسجدون6(). 


وقي الصحيحين عن النبيّ 2188 قال: «ألا تصفون كما «ատ‏ الملثكة عند 
ربها»؟ قالوا: «وكيف تق | جاگ عند ربها»؟ قال: «يسدّون الأول فالأوّل. 
ويتراصون في الصف . وهذا موافق لقوله تعالی : ԱԶ անայ‏ فلز اجرات 
1-5« فالتلبینت 4155( ولقوله عنهم : طإوما ينا لا له مقام معلوم * ولا لنحن 


(۱) البقرة ۲ / ۳۰ - ۳۲. 

(۲) الأنبیاء ۲۱ / ۲۰ ۲۹ 

.۲۰ / ۵۳ թա Ը) 

)4( فصلت ۱ | ۳۸. 

(6) الأنبیاء ۲۱ / ۱۹ء ۲۰. 

. ۲۰۱ / ۷ الأعراف‎ )٦( 

(۷) آخرجه مسلم دون البخاري في الصلوة من حديث جابر بن سمرة» وهو القطعة الأخيرة من 
وأوّله : خرج علینا رسول الله 5 فقال: «ما لي أراكم رافعي آیدیکم - الحديث». وفیه : قال 
«یتمون الصفوف الأول». وهذه القطعة فقط آخرجها أيضاً ابو داو والتسائی + وابن աշն‏ 

լ .۳- ۱ / ۳۷ الصافات‎ )۸( 


۳۳۰ 


الصّافون * ել,‏ لنحن السبحون6(). 

وقال تعالی : الذي یحملون العرش ومن حوله یسبُحون بحمد رهم ويؤمنون 
به ویستغفرون للذین آمنوا ربنا وسعت کل شيء رحمة وعلما فاغفر للذین تابوا 
واتبعوا سبيلك وقهم عذاب الجحيم 74 . 


وقال تعالی : فوا أنفسكم وأهليكم ناراً وقودها الناس والحجارة علیها ملدئكة 
غلاظ شدادٌ لا يعصون الله مآ آمرهم ویفعلون ما یؤمرون4. وقال تعالی )843( 
في صفة أهل النار: ساصلیه سقر * لا ثبقی ولا تَذَّرْ * لوَاحة للبشر * علیها تسعة 
عشر * وما جعلنا آصخب النار الا ملنکة وما جعلنا جذتهم الا فتنة للذين کفروا 
لیستیقن الذین آوتوا الکتب ويزداد الذین آمنوا إيمانا ولا يرتاب الذین آوتوا الکتب 
والمومنون ولیتول الذين في قلوبهم مرض والکفرون ماذا آراد لله بهذا Տե‏ كذلك 
يضل الله من یشآء ويهدي من يشآء وما یعلم جنود ربّك ال هو ما هي ال ذکری 
للبشر)»). Սն,‏ تعالی : طقَلْيدُعٌ «ջն‏ ٭ سنع الزّبانيّة4*». մն‏ غير واحد من 
րարը‏ والتابعین» كأبي هريرة» وعبدالله بن الحارت وعطاء : هم الملائکة . وقال 

ة: الزبانية في كلام العرب» الشرط . وقال مقاتل : : هم خزنة جهنم جهنم قال أهل اللغةء 
Ն‏ 2.5 وغیرہ : هو مأخوذ من «الزبن» وهی كأنهم يدفعون أهل النار إليها. 
قال ابن درید): թ:‏ الدفع ؛ ؛ يقال «ناقة زبون» إذا ریت خالنها دفعته برجلها؛ 
و«تزابن القوم» تدارآوا؛ واشتقاق «الزبانية» من الزين. 


وأيضاً من الصحاح من غير وجه عن النبي ہل أ نه آخبر ليلة المعراج ب بما رآه من 


(۱) الصافات ۳۷ / ۱۱۶ -۱۱۱. 

.۷ / ٠٤ المؤمنون‎ )۲( 

ՀՆՎ 1۷ التحریم‎ )۳( 

.۳۱- ٦٦ / ۷٢ المدثر‎ )٤( 

. ۱۸ء١۷‎ / ۹٦ العلق‎ )٥( 

)٦(‏ ابن دريد: هو أبو بكر محمد بن الح من بن دريد بن عتاهية الأزدي البعسرت يي الشافعي» إمام 
عصره في اللغة والادب والشعرء ساح الم روا ورد ال ر ا عن دروف 
ورد ط. حيد آباد سنة ۱۳6۵ ه في ۳ مجلدات. مع فهارس عديدة في مجلد وصعها 
شیخنا العامة أبوعيد الله محمد بن یوسف السورتي رحمه اللہ. توفی »8 ۳۲۱ ه. 


۳۳ 


الملائكة والجنة والنار. وأخبر عن البیت المعمور أنه یدخله كل یوم سبعون آلف ملك 
لا یعودون آخر ما علیهم(۱). 

وما في القرآن والأحاديث وکلام السلف من ذکر الملائكة وأحوالهم یفوق 
الاحصاء . وکذلك عند أهل التوراة والانجیل ونبوات سائر الأنبياء . 

بیان کذبهم على الأنبیاءء وأن البوة ليست كما يدّعونه 

وما أخبر به الأنبياء يناقض قول من قال عن الأنبياء : «إن الذي رأوه من الملائكة 
نما هو ما يخيّل في أنفسهم. وإنّ الذي سمعوه انما هو ما سمعوه في نفوسهم». فان 
كان مقصودہ آنهم أرادوا ہما أخبروا به هذا فهذا كذب صريح عليهم لا حيلة فيه. وإن 
كان ՆՅԱ‏ لھ աաա յու:‏ سس رہ 
فهذا ليس مقام من يفسر کلامهم ویبین مرادهم» كما یزعمه هؤلاء المتفلسفة )4٩۷(‏ 
الذين یتکلمون على النبوة بما یذعون أنه تفسير لها . والمقصود هنا بيان کذبهم على 
الأنبياءء وان النبوة ليست كما پذعونه . 

Են‏ الكذب للأنبياء فلخطابه مقام آخر مع أن هذا من أجهل أهل الأرض 
وأكفرهم . وذلك أن الأنبياء عدد کثیرون. وهم باجماع العقلاء غاية صفات العمال 

من العقلء والعلم والعدل. والصدق. والأخلاق الحسنة. وكل 3 لم ير الاخر 

ولم یستمع منه لا سیما محمد تلف فاته لم يكن بمكة على عهده أحد یعرف شیتاً 
من کتب الانبیاء البتة ۔ وکل منهم یخبر عما رای وسمع أخباراً يصدّق بعضها بعضاً. 
فلو لم تثبت عصمة الأنبياء وصدفهم ء بل کان جو رت لوجب تواتر 
جنس ما رأوه. كما أنْ العدد الكثير إذا أخبر كل منهم أنه رأى أسود تواتر وجود 
السودان عند من لمن يرهم. ولهذا لما أخبر كثير من المصروعين عن وجود الصرع 
ثبت بهذا وجوده في الجملت ولم يكن تكذيب المصروعين فيما يخبرون به مما 
يعاينونه» بل عامة العقلاء يعلم أنهم رأوا الجن الأحياء الناطقين. وهذا معلوم عند 
جمهور العقلاء ء علماً ضرورياً لا يمكنهم النزاع فيه. 


)١(‏ هو من حديث الإسراء الطويل. الذي أخرجاه فى ي الصحیحینِ عن أنس بن مالك. ولفظ 
البخاري عن مالك بن صعصعة في بدء الخلق: չա‏ فيه فيه كل یوم سبعون آلف ملك إذا 
خرجوا لم یعودوا «լ‏ آخر ما علیهم». 


۳۳۲ 


تدبير الله آمر السماء والأرض بواسطة الملائكة 


وأيضاًء فالأدلّة العقلية մա‏ على ان الملائكة بهم يدير الله أمر السماء والأرضء 
كما قد بسط الكلام على هذا في غير موضعه . وبين فيه أن الحركات ثلاثة : طبیعیق 
وقسريةء وارادیة . لا المتحرك انما يتحرّك بقوة فيه أو خارجة عنه؛ والثاني هو 
المقسور المتحرك فوا والأول إن إن لم يكن له شعور فهي الحركة الطبیعیةء وإن 72 
له شعور فهي الإرادية. والقسرية تابعة للقاسر» فلولا هو لم يتحرك المقسور. 
والطبيعية إنما يكون | اج اس الع عر مهف نم ل 
محله؛ فإذا عاد سکنء کالتراب إذا سقط علی الأرض 09 والماء إذا وصل إلى 
مقره» ونحو ذلك. فلم يبق هنا متحرك ابتداءً ال المتحرّك بالحركة الإرادية . فعلم أن 

جمیع الحرکات مبدأها حركة إرادية . ومعلوم آن الآدميين لا یحرکون الهواء والسحاب 
وغير 7 من الاجسام. فالمحرك لها أحياء یحرکون لها بالإرادةء وهؤلاء هم 
الملائكة . 

و«المك» معناه الرسول «Լն‏ «مَلاك» على وزن «յա‏ ولكن ألقيت حركة 
الهمزة على الساکن قبلها وحذفت . وهذه المادة معناها «الرسالة» سواء تقدّمت اللام 
على الهمزة كما في صيغة «المك». أو تقدّمت الهمزة على اللام. وهذه الأمور 
لبسطها موضع آخر(؟. 

Թ‏ المقصود أن نعرف ما يفسرون به الملائكة والوحي مما يعلم بالاضطرار 
من دين الرسول أنه مناقض لما جاء به. فعلم أن ما يثبتو: نه من النبوة لا حقيقة له ؛ ծն‏ 
ՀԵՆԱ‏ أن علم الأنبياء إنما يحصل بالقیاس المنطقي ՍՆՆ, Ել,‏ نفسه بالنفس 
الفلكية من آبطل الکلام . وذلك مما بین فساد ما ذکروه في المنطق من حصر طرق 
لعل مادة وصورة وهو المطلوب في هذا الموضع ؛ ؛ ويبين أنهو آخرجوا من العلوم 
الصادقة أجل وأعظم اکن هنا اوه وان ما ذكروه من الطرق إنما يفيد علوما قليلة 
خسيسة لا كثيرة ولا شريفة . وهذه مرتبة القوم فإنهم من أخس الناس علماً Հեյ‏ 
وكفار اليهود والتصاری أشرف منهم علماً وعملا من وجوه كثيرة . 


)١(‏ زاد في «تفسير المعوذتین» . و«ملاك» مأخوذ من «المألك» و«الملاك» بتقديم الهمزة على اللام 
واللام على الهمزة» وهو «الرسالة». وكذلك «الألوكة» بتقديم الهمزة على اللام . قال الشاعر: 
أبلغ النعمان عني مألكا أنه قد طال حبسي وانتظاري 
وهذا بتقديم الهمزة. لكن «الملك» هو بتقديم اللام على الهمزت وهذا اوه إلخ ۔ 


ՊԻ 


کون حصول العلم في قلوب الأنبياء من الملاتكة 


յ‏ يبيّن ذلك أن یقال: ما يحصل في قلوب الأنبياء وغیرهم من العلم بأمور 
معیّنة ما أن یکون له سبب يقتضي حصول ذلك العلم. أو يحصل بلا سبب كما يقول 
ذلك من أهل الکلام من ینکر الأسباب في الوجود . فان لم یکن له سبب بطل قولهم 
ծք‏ ذلك من ոմ‏ والنفس». وان کان له سبب آمکن أن یکون ذلك هو ملاتکة 
تعلمهم «ՀԱՆ‏ أو جن تعلم بعض الناس . وهم ليس لهم حجّة أصلاً على نفي ذلك 
بتقدیر ما یقولونه من قدم الأفلاك وصدورها )844( عن علة مستلزمة لها كما يقوله 
ابن سین أو أن ԼՆ)‏ تحرکها تحريك القدوة للمقتدی به على قول آرسطو وأتباعه . 
فعلى قول أرسطو وأتباعه وعلى كل قول لیس في العقل حجّة تنفي ذلك. وإذا أمكن 
كون ذلك من الملائكة بطل قولهم . بل نقول: يجب أن يكون ذلك من الملائكة إذا 
كان له سیب . فان کون ذلك من النفس الفلكية قد ظهر بطلانه» فوجب أن يكون ذلك 
من الملائكة. وهو المطلوب. 

وقد آثبت طائفة من չե:‏ المسلمين والفلاسفة وجود الملائكة والجن بهذه 
الطریق. وقالوا: نحن نجد أموراً تحدث في تفوسنا بغير قصد منا من العلوم 
والارادات» وما هو من جنس العلوم والارادات من الخواطر - خواطر الشبهات 
والشهوات . فلا بد لتلك من տն‏ يحدثها في قلوبنا. والله سبحانه وتعالی هو خالق 
کل کی لکن لم يخلق شيئاً إل لسبب كما دل على ذلك استقراء خلقه 
للموجودات. ولا بحدث حادثا Հլ‏ يسبب حادث . والانسان یکون قلبه ԱՆ:‏ من اعتقاد 
الضدّين ومن إرادة الضدين. فیحدث أحدهما فى قلبه» فلا بد لذلك من سبب حادث 
آوجب ذلك . ولا یجوز إضافة ذلك إلى مجرد الحرکات الفلكية» فان نسبة الحركة 
الفلكية في 22 المعين إلى الأشخاص نسبة واحدة والناس مختلفون في هذه 
الخواطر اختلافا لا مزيد عليه . والشخص الواحد يختلف حالهء فتارة یکونِ مؤمناً 
وتارة یکرت كاقر ا وكارة بر ا «Նա‏ وان غالا وثارة اهل وار ثانا کا 
ذاكراً. بدون حدوث سبب فلكي يرجح أحد هذين الحالين على الآخر. وأهل الأرض 
الواحدة. والبلد الواحد. والإقليم الواحد. تختلف أحوالهم في ذلك مع أن طالع 
البلد لم یختلف. ومع أن المتجدّد من الأشكال الفلكية قد یکون ۳ الأحوال 

وأحوالهم مع هذا تختلف. وهذا لبسطه موضع آخر. 

գլ»‏ ظن هولاء أن الحوادث التي تحت الفلك لیس سببها (۵۰۰) لا تخیر 

آشکال «ԼԱ‏ واتصالات الکواکب من آفسد الأقوال . ولهذا کان أصحاب هذا القول 


۳۳ 


من أكثر الناس جهلاء وکذبا وتناقضاًء وحيرة. 


استطراد 
حيرة الفلكيين في أمر الكعبة وما لها من التعظيم والمهابة 


ولهذا حاروا في مكة ‏ شرفها الله - وأي شيء هو الطالع الذي بثیت عليه علی 
ی هذه السعادة العظيمة وهذا البناء(١)‏ العظيم مع طول الأزمان! مع 
أنه لم يقصدها أحد پسوء الا نتقم الله منه ՆՏ‏ فعل بأصحاب الفیل ولم یعل علیها 


عدو قط. 


والحجاج بن پوس Օէ‏ يكن عدوا له ول أراد هدمها 7 أذاها بوجه من 
الوجوه. ولا رماها بمنجنيق أصلا. ولکن کان محاصرا لابن الزبیر۴ ذ5 وكان ابن الزبیر 
وأصحابه في المسجد وکانوا յշ»‏ بالمنجنيق له ولأصحابه لا لقصد الكعبة . ولم 
يهدموا الكعبة. ولا وفع فیها شي ء من حجارة الحجاج . 


بل كان ابن الزبير قد بناها(؟» على قواعد إبراهيم. وألصقها بالأرض؛ وجعل 


)١(‏ البناء: وكذلك يقرأ «البقاء»» ويؤيد الأول عبارة بهامش الأصلء وهی : فائدة - وهذا البناء 
العظیم. إلخ: يناسب قوله سبحانه: ط«وإذا جعلنا البيت مثابة للناس «գան‏ أو ذيل قوله 
«جعل الله الكعبة البيت الحرام» كما قاله المصنف رح في آخر المبحث. 

(Ս‏ الحجاج بن يوسف: هو أبو محمد الحجاج بن يوسف بن الحكم بن أبي عقيل بن مسعود بن 
عامر بن معتب بن مالك بن كعب» الثقفي . وله عبد الملك بن مروان الحجاز ثلاث سنين» ثم 
وله العراق فوليها عشرین سنة. وكان جباراً عنيداً مقداماً على سفك الدماء بأدنى شبهة . قيل 
قتل مائة ألف وعشرين ԱԼ‏ وقيل 1« كان یکثر تلاوة القرآن. ويعطي المال لأهل القرآنء 
ويتجنب المحارم . . بنی مديئة «واسط» بين البصرة والكوفة. ومات بها سنة ۹۵ ه وله أربع 
وخمسون سنه. 

(۳) ابن الزبير: هو أمير المؤمنين عبدالته بن الزبير بن العوام بن حویلد بن أسد بن عبدالعزي بن 
قصي بن كلاب, أبو بكر ն‏ خبیب القرشي» 97 مولود ولد بعد الهجرة بالمدينة من 
المهاجرین» وأمه أسماء بنت أبي بكر الصدیق وھو صحابي جلیل وکان صواماً قواماً بطل 
شجاعاً. ۰ بويع له بالخلافة في جمیع البلاد الاسلامية سنة ٦٦ھ‏ ومدة خلافته تسع 
وكانت له مع الأمونين: وقائج هائلة انتهت بمقتله في مكة سنة ۷۳ ه. وكان حصار الحجاج له 
بمكة قريباً من سبعة آشهر حتّی ظفر به في سابع عشر جمادي الأولى سنة ۷۳ ه. 

(4) أكمل ابن الزبير بناء الكعبة سنة 764 هب وكان قد هدمها أثر احتراقها في ربيع الأول سنة ٦٦‏ هب 
حين حاصره حصين بن نمير السكوني من قبل يزيد بن معاوية ورماه بالمنجنيق وهو محصور في 
المسجد. 


۳۳۵۰ 


لها بابين» كما آخبرته عائشة عن النبی .88 أنه قال: «لولا قومك حدیثوا عهد بجاهلية 
لنقضت الکعبة وألصقتها بالأرض وجعلت لها بابين - باباً يدخل الناس منه وباباً 
یخرجون منه». ووصف ՆԱՆ)‏ من الحجّر ما هومن البيت قريباً من سبعة أذرع موضع 
انحناء الحجر؛ وکانت قریش قد بنتها فقصرت بها ճայ‏ فترکوا ما ترکوه من الحجر» 
ورفعوها(۲). 

فلما 25 ابن الزبیر شاور الناس في ذلك. فمنهم من رأى ذلك مصلحة 
ومنهم من أشار عليه بأن لا «յ-ն‏ وقال: «هذه الكعبة هي التي كانت على عهد 
النبي 38« وعليها أسلم الناس». وهذا كان رأي ابن عباس وطائفة . 

والفقهاء متنازعون في هذه المسألة. منهم من يرى إقرارها کقول ابن عبّاس. 
وهو قول مالك وغيره. մայ‏ إن الرشيد") شاوره أن يفعل كما فعل ابن الزبير» فأشار 
عليه أن لا يفعل» ورأى أن هذا يفضي إلى انتقاض حرمة الكعبة باختلاف الملوك 
)6"1( في ذلك هذا يهدمها ليبنيها كما فعل ابن الزبير» وهذا یری أن يعيدها كما 
كانت. ومنهم من يرى تصويب ما فعله ابن الزبير. մայ‏ إن الشافعي يميل إلى 
هذا. 

Ան‏ تل ابن الزبير كتب الحجاج إلى عبد الملك بن مروان يخبره بسا فعل 
ابن الزبير» فيخبره بأنهم وجدوا قواعد إبراهيم» وأنّه أرى ذلك لأهل مكة فکتب إليه 
عبد الملك أن يعيدها كما كانت إلا ما زاده من «الطول» فلا يغيّره ويذكر أن ما فعله 
ابن الزبیر لا يعلم صله . 


)0 حديث عائشة في نقض الكعبة وبنائها قد أخرجوه في الصحيحين وغيرهما من المسائيد والستن 
من طرق. وسيأتي الإشارة إلى بعضها. 

(۲) الرشید: هوهارون (ՆՀ)‏ أبن محمد (المهدي) ابن المنصور. العباسی ء آبو جعفر» خامس 
خلفاء الدولة العباسية في العراقء وأشهرهم. توفي سنة ۱۹۳ ه. قال في «فتح الباري». 
حكي ابن عبدالبرء وتبعه عياض وغيره ؛ عن الرشید أو المهدي . أو المنصور. أنه أراد أن 
يعيد الكعبة على ما فعل ابن الزبير فناشده مالك إلخ . 

Ը)‏ كل ماذكره المصنف ههنا من بناء ابن الزبیسر الكعبة على ما كان رسول الله وق يريد أن يبنيها 
عليه من الشکل» ثم نقض الحجاج بن يوسف إيَاها وإعادتها إلى ما كانت عليه بأمر 
عید الملك بن «ՕՍ»‏ هو مضمون الحديث السادس الطویل من باب «نقض الكعبة وينائها» من 
کتاب الحجء ومن صحیح مسلم من رواية ՀԼ‏ الكبير ւջ‏ محمد عطاء بن أبي رباح 
المتوفي سنة 4ه. وورد ذكر ذلك في الحديث الثاني عن عائشة من باب «فضل مكة = 


۳۳۹ 


ثم إن عبد الملك حذئه بعض الناس بحدیث عائشة. فقال: «وددت أني وليت 
ابن الزبير من ذلك ما ոջ‏ 

والمقصود أنه - ولله الحمد ‏ لم يُرِدُها أحد من المسلمين بسوی لا الحجاج ولا 
غيره . ولكن قرامطة البحرين بعد ذلك بمدّة أخذوا الحجر الأسود وبقي عندهم 
,061( فانتقم الله منهم وجرت فيهم المثلات. 

فصار هؤلاء الفلكيون حائرين في أمرها لما جعل الله لها من العز والمهابة 
والتعظيم مع المحبة ومع كون الناس من مشارق الأرض ومغاربها يأتونها بمحبة 
ورغبة وذل مع المشاق العظيمة التي تزيد على مشقة عامة الأسفار من الجوع والعطش 
والخوف والتعب. ՀՆ‏ ليس بمكة بساتين ولا آنهار ولا غير ذلك مما تطلبه التفوس ۔ 
حى الجا بعضهم الحيرة إلى أن زعم أن تحتها مغارة فيها طلاسم موجهة إلى جم 
الجھاتء ան‏ تبخر في شهر رجب أو غيره لتصرف وجوه الناس إليهاء ونحو هذه 
الأقوال المكذوبة التي يعلم كل من له علم بمكة أنها كذب مختلقء وأنه لا ینزل أحد 
قط إلى أسفل الكعبةء ولا مغارة تحتها. 

ونفس التبخير لا يفعله المسلمون عبادة وقرباناًء كما كان يفعل ذلك من قبلهم» 
بل هو عندهم من جنس الطيب فتقصد رائحته. ومن كان قبل المسلمين من أهل 
الكتاب کانوا یقربون القرابين (۵۰۲) فتنزل النار ««5ե‏ وقد یّخنون بدخن. وأما 
المشركون من عبّاد الكواكب والأصنام فالتدخين عندهم من أصول العبادات . 

بل وجود مكة ممّا يدل على القادر المختارء وأنّه يخلق بمشيئته وقدرته وعلمه 
كما قال تعالی : إجعل الله الكعبة البيتَ الحرام قينماً للناس والشهر الحرام والهذی 
والقَلئدِ ذلك لتعلموا أن لله يعلم ما في السمنوات وما في الأرض و لله بكلّ شيء 


. وبنيانها» في الحج» من صحيح البخاري . وقد شرح الحافظ ابن حجر هذه القصة ميسوطاً 
وجمع كل ما ورد فيها من الروایات حيث تضمّن قسماً صالحا من تاريخ بناء الكعبة في «الفتح» 
ج ۰۳ ص٣٣۳‏ - ۰۳۵۸ ط. الأميرية» فليراجع هتالك . 

(۱) هذا مضمون الحدیث السابع والثامن والتاسع من نفس الباب الآنف الذكر من صحیح مسلم» 
من رواية الحارث بن عبد الله بن أبي «Հայ‏ وهو المراد ب «بعض الناس» الذي حدّث 
عبد الملك بحدیث عائشة . | 

)٢(‏ تقدّم ذكر قرامطة البحرین وذكرنا في تعلیقنا هنالك آنهم أخذوا الحجر سنة ۳۲۷ھ وآنه بقي 


۳۳۷ 


یم # )۱( . وقد قال ابن عباس : لو ترك الناس الحج تة واحدة لما نوظروا(۲). 
ولهذا كان حجٌّ البيت کل عام فرضاً على الکفایق کما ذکر ذلك الفقھاء من أصحاب 
الشافعي كالقاضي 7 بكر وغیره( وس 


عود إلى أصل الموضوع : 

والمقصود هنا أنه إذا علم ما يحدث في النفوس ليس «ա‏ مجرد حركة الفلك 
مع آنه لا بد له من سبب دل ذلك على وجود الملائكة والجن . وهذا قول سلف الأمة 
والتابعين لهم بإحسان وأئمة المسلمیرن . فإنهم يقولون: إن الشياطين توسوس في 
نفوس بني آدم کالعقائد الفاسدة والأمر باتباع الهوری. ون الملائكة بالعكس إنما 
تقذف في القلوب الصدق والعدل. قال ابن مسعود: دن ՀԱՍ‏ )12 وللشیطان لمقف 
فلمة الملك ایعاد بالخیر وتصدیق بالحق» ولمة الشيطان إيعاد بالشر وتكذيب 
بالحق»(*) . وفي الصحيح عن النبي 222 أنه قال : رما منکم من أحد Գյ‏ وقد وکل به 
قريئه من الملائكة ومن الحن» . قالوا: «واياك یا رسول «այ‏ قال : «وإياي, էմ‏ آن 

الله أعانتي عليه فأسلم» ‏ وفي لفظ «فلا يأمرني إلا بخیر»*. 

وقد قال تعالى : قل أعوذ بربٌ الناس * ملك الناس * إله الناس ٭ من شر 

الوسواس الخناس ٭ الذي یوسوس في صدور الناس ٭ من الجنة ՓԱՍ‏ 

.۹۷ / ٥ المائدة‎ )۱( 

(۲) قول ابن عباس هذا ذكره الحافظ ابن كثير تحت تفسير قوله تعالى 5|7ֆ‏ جعلنا البيت مثابة للتاس 
Փա‏ من سورة البقرة بغیر «տել‏ ولفظه «لولم یحج الناس هذا البيت لأطبق الله السماء على 
الأرض». 

(۳) قال الامام النووي في «المجموع» : قال أصحابنا «من فروض الكفاية أن تحج الکعية في کل 
سنة فلا یعطل . ولیس لعدد المحصلین لهذا الغرض قدر متعین» بل الغرض وجود حجها كل 
سنة من بعض المکلفین». 

)٤(‏ رواه مسعر عن عطاء بن السائب عن أبي الأحوص عن ابن مسعود موقوفاً. ورواه الترمذي» 
والنسائي . وابن حبان وابن أبي حاتم » عن ابن مسعود مرفوعاً. ولفظ الترمذي دن للشيطان 
لمة بابن آدم وللملك لمق فاما 221 الشيطان - الخ» ٠‏ وفي آخره «فمن وجد ذلك قليعلم أنه من 
الله فلیحمد 41« ومن وجد الأخری فليتعوذ من الشیطان» ثم م قرأ: الشیطان یعدکم الفقر - 
الاية . 

(ه) أخرجه مسلم في كتاب صفة القيامة والجنة والنارء عن عبد الله بن مسعود من طریقین» في باب 
تحريش الشيطان وبعثه سراياه لفتنة الناس ՅԾ‏ مع کل إنسان قرینا. وفيه «قرینه من الجن وقرينه 
من الملائكة» . وقوله «Ա-ն,‏ برفع الميم وفتحها. فمن دقع قال معناه «أسلم نا من شره 
«ՀՅ,‏ ومن فتح قال Յի‏ القرین أسلم من الاسلام وصار مؤمناً لا يأمرني إل بخير» ‏ النووي . 

)4 اللاس /۱۱ ۰ 


۳۳۸ 


والقول الصحیح الذي عليه أكثر السلف أن المعنی : من شر الموسوس من الجنة ومن 
الناس - من شیاطین الإنس ԵՍ‏ 

وقال: «Աֆ‏ جعلنا لکل շտ‏ عدواً شینطین الانس والجن يوحي بعضهم 
إلى بعض خرف القول غرورا4). وقال النبي 38 لابي ذر: ديا أبا 15 تعوذ بانه 
من شیاطین الا نس والجن» . قال: «يا رسول الله ! أو للانس شیاطین»؟ قال : մամ‏ 
شر من شیاطین الجن»(). قال تعالی : «واذا لّقوا الذين آمنوا قالوآ آمنا وإذا خلوا 
إلى شياطينهم قالوا նյ‏ معکم إنما نحن مُستهزءون04). وهم شیاطینهم من الأنس 
كما قال ذلك عامة السلف وكما یدل عليه سياق القرآنء فان شياطين الجنْ لم يكونوا 
يحتاجون إلى أن يخلوا بهم» ولا هم يقولون لهم նի‏ معكم» نما نحن مستهزءون». 

كون الصواب من إلهام الملك والخطاً من إلقاء الشيطان 


وقد تنازع الناس في العلم الحاصل في القلب عقیب النظر والاستدلال على 
أقوال. فهؤلاء المتفلسفة يقولون: إن ذلك من فيض العقل الفعّال عند استعداد 
النفس. والمعتزلة يقولون: هو حاصل على سبيل التولّد. والأشعري وغيره يقولون: 
هو حاصل بفعل الله تعالى » كما تحصل سائر الحوادث عندھم لا يجعلون لشيء من 
الحوادث سببا ولا حكمة . 

والذي عليه السلف 811297 الله جعل للحوادث أسباباً وحکما وهذه 
الحوادث قد تحدث بأسباب من الملائكة أو من الجن . օն‏ ما یحصل في القلب من 
العلم والقوة ونحو ذلك قد يجعله الله بواسطة فعل ԿՅ‏ كما قال تعالی: #إذ 
يوحي ربك إلى الملائكة آني معكم فثبّتوا الذين آمنوا٩)‏ . մե,‏ تعالی : لا تجد 


(۱) قد شرح المصتّف هذا المعنى «նջ.‏ وشرح 5 ما ذکر ههنا في «تفسیر المعوذتین»» وهي 
الرسالة العاشرة من الجزء الثاني من «مجموعة الرسائل الکبری» ط . مصر سنة ۱۳۲۳ھ 
ص ۱۸۰ ۲۱۲ . 

۰۱۱۲ / ٦ الأنعام‎ )۲( 

(۲) ذکر الحافظ ابن كثير هذا الحدیث تحت آية الانعام من تفسیره من خمس طرق لعبد الرزاق» 
وابن جريرء والامام أحمد» وابن أبي حاتم» بعضها منقطعة وأخرى متصلت فلتراجع . 

Տ /۲ البقرة‎ )٤( 

)5( الأنفال ۸ / ۰۱۲ 


۳۳۹ 


قوماً یؤمنون بالله والیوم الآخر یوآتون من حا الله ورسوله ولو کانوا آباءهم أو أبناءهم 
آو اخوانهم أو عشیرتهم أولئك کتب في قلوبھم الإیمان وأیدهم بروح منہ #4 (0) . 
وکما قال النبي پا : «من سأل القضاء واستعان عليه وکل «յլ‏ ومن لم يسأل القضاء 
ولم يستعن عليه أنزل الله إليه مَلکاً پسدّده,(). والتسديد هو إلقاء القول السداد في 
قلبه . وقال تعالی : աա‏ إلى أ موس أن ՓԱ»)‏ . وقال تعالی : «واذ 
آوحیت إلى الحواریین أن آمنوا بي وبرسولي قالوا (ճայ‏ . وهؤلاء لم یکونوا آنبیاء. 
بل ذلك الهام وقد یکون بتوسط الملك )64( كما قال تعالی : وما کان لبشرِ أن 
يكلم الله إلا ا آو من وراء ححاب أو يرسل Հայ‏ فيوحي بإذنه ما يشآء 4(“ . 


والآراء والخطأ في الرأي من إلقاء الشیطانء ولو كان صاحبها مجتهداً معذوراً. 
كما قال غير واحد من الصحابت 25 بکں وابن مسعود. في بعض المسائل : «أقول 
فیها برآيي فان یکن صواباً فمن الله ء وإن يكن خطأ فمني ومن الشیطان والله ورسوله 
بريء منه) . 

وما یکون من الشیطان إذا لم يقدر الانسان على دفعه لا يأثم «Ն‏ كما يراه النائم 
من آضغاث الشیطان وکاحتلامه في المنام ան‏ وان کان من الشیطان فقد رفع القلم 
عن النائم حتی یستیقظ . 

وكذلك ما يحدّث به الإنسان نفسه من الشر قد تجاوز الله له عنه حتّى يتكلّم به 
أو يعمل به وإن كان من الشيطان. ففي الصحيحين عن النبي کل أنه قال: دإِنْ الله 
تجاوز لأْمتي عما حذئت به أنفسها ما لم تتکلم Օա‏ وفي الصحيحين من غير وجه 


)4( المحادلة ۵۸ / ۲۲ . 

(۲) آخرجه الترمذي وأبو 55 وابن ماج وابن المنذن والحاکم في الأحکام من حدیث 
آنس بن مالك : وهذا اللفظ آشبه بلفظ آبي داود . وأخرج البخاری معناه من حدیث عبد 
الرحمن بن سمرة بلفظ ولا تسأل الإمارةء فان أعطيتها عن مسألة وکلت إليهاء وان أعطيتها عن 
غير مسألة آعنت عليها» وبعده قطعة فی الیمین. 

(۳) تصص ۲۸ / ۷. | 

۰۱۱۱ / ٥ المائدة‎ )٤( 

.۵۱ / ۲ الشوری‎ )٥( 

)٦(‏ أخرجاه عن أبي هريرة» وفيه سا لم تعمل أو تتکلم به». ورواه أيضاً أحمد وأهل السنن ۔ 


۳۳۰ 


عن أبي 3228 وابن 219122 4138 Ը ծի‏ العبد بحستة کیت له حسنة 
فان عملها کتبت له عشر حسنات»). «وإذا هم بسيّئة فلا تکتبوها عليه. فان عملها 
فاكتبوها سيئة)7 , ան‏ ترکها فاکتبوها له حسنة ճն‏ إنما Կտ»‏ من جراني»(). 


وفي الصحيح أن الصحابة سألوا النبي 35 عن الوسوسة التي یکرهها الموّمن է‏ 
وهي ما يلقى في قلبه من خواطر الكفر. فقالوا: Ն,‏ رسول الله! إن أحدنا لیجد فی 
نفسه في نفسه ما لأن يُحرّق حتی يصير حُممّة أو يخرٌ من السماء إلى الأرض Հ»‏ 
إليه من أن يتكلم به». قال: «ذلك صريح الإيمان». وفي حديث آخر: «الحمد لله 
الذي رد كيده إلى الوسوستم) . 


وفي الصحيحين عن النبي 38 قال : ՏՏ» Ց տյ‏ 75 الشيطان وله ضراط 
حتى يسمع التأذين. فإذا قضي التأذين أقبل. فإذا أقيمت الصلوة أدبر. فإذا قضيت 
أقبل حتى يخطر بین ) المرء‌وقلبه. (ه۵۰) فيقول «اذكر كذا [اذكر کذا]» لما لم 
يكن «Տն‏ حتى يظل الرجل إن يدري كم صلّی . فإذا وجد ذلك أحدكم فلیسجد 
Թրա‏ , أخبر آن الشيطان يوسوس في الصلوةء ولم يأمر بإعادة الصلوة. 


فالاعتفادات والإرادات الفاسدة تحصل سبب شياطين الأنس والجن . 


(۱) رواه عن 38.21 ابن عباس رضي اللہ عنهما. آخرجه البخاري ومسلم. وهو من الأحاديث 
القدسية. 21« وإِنْ الله کتب الحسنات والسیثات. إلخ». شرحه الحافظ ابن رجب في «جامع 
العلوم والحكم». وخرجه البخاري من حديث أبي هريرة في التوحیدء وخرجه مسلم عنه في 
الإيمان من أربعة أوجه. وهذا اللفظ مركب من ثلاث روايات عند مسلم . 

(۲) هذا قطعة من رواية العلاء عن أبيه عن أبي هريرة مع اختلاف يسير. 

«Հ هم عبدي بسیئف‎ Թի هذه قطعة من رواية الأعرج عن أبي هريرة بلفظ‎ (Ի) 

)٤(‏ هذا آخر قطعة من رواية معمر عن همام عن أبي هريرة مع زيادة كلمة «فإنه» . ومحنی من 
جرائي» أو «من جراي» : «من أجلي» . وجاء في الحديث «إن أمرأة دخلت التار من وجرا هرة» 

կեռ 

(۵) أخرجه مسلم في الإيمان وأبو داود في الأدب عن أبي هريرة» ولفظ مسلم : قال جاء باس من 
أصحاب النبيّ 38 فسألوه նի‏ نجد في أنفسنا ما يتعاظم أحدنا أن يتكلم به». تال «وقد 
وجدتموه»؟ قالوا «نعم». قال «ذاك صريح الایمان» . وأخرجه آبوداود عن ابن عباس «մն‏ جاء 
رجل إلى النبي 38 فقال ويا رسول الله ! إن آحدنا يجد في نفسه یعرض بالشيء لأن یکون حممة 
أحب إليه من أن يتكلّم بەہ . فقال: «الله أ ہر الله اکیں الله أكبر ! الحمد لله الذي رد كيده إلى 
الوسوسة». وأخرجه Նայ‏ آحمد والنسائي . 

ԵՏ آخرجه الشیخان عن أبي هربرة من غير وجه في غير موضع . وفي الأصل «من» بدل «بین»‎ )٦( 
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والاعتقادات الصحيحة والارادات المحمودة قد تحصل بسبب الملائكة وصالحي 
الانس. فان سماع الکلم قد يؤثر في قلب المستمع. فالمتکلم فاعل» فإن کان 
السامع قابلا انتقش ش کلامه في قلبه» وان لم یکن ծնն‏ لم ینتقش فيه . 

ابطال القول بمعرفة الغیب بدون توسّط الأنبياء 


وما يذكره طوائف من الباطنية - باطنية الشيعة كأصحاب «رسائل إخوان الصفا»ء 
وباطنية الصوفية کابن سبعين وابن عربي وغیرهما - وما یوجد في کلام أبي حامد وغیره 
من أن أهل الرياضة وتصفية القلب وتزكية النفس بالأخلاق المحمودة قد یعلمون حقائق 
ما آخبرت به الأنبیاء من أمر الایمان «ՃՆ‏ والملائکت والکتاب. والنبیین والیوم الآخرء 
ومعرفة الجن والشیاطین» بدون توسط خبر الأنبياء هو بناء على هذا الأصل الفاسد. 
وهو آنهم إٰذا صفوا نفوسهم نزل علی قلوبهم ذلك اما من جهة «العقل الفعال» أو 
غیره . 


کلام في الغزالي قادح فيه 

وأبو حامد يكثر ذكر هذا. وهو مما أنكره عليه المسلمونء وقالوا فيه أقوالا 
غليظة بهذا السبب الذي أسقط فيه توسط الأنبياء في الأمور الخبریةء وجعل ما به 
الرسول من الكتاب والسئة لا يفقد معرفة شيء من الغیب. ولا يعرف معنى كلامه وما 
يتأؤل منه وما لا يتأول»؛ ؛ لکن إذا ارتاض الانسان انکشفت له الحقائق» فما وافق كشفه 
أقره وما لم يوافقه تأوله. ولهذا قالوا: كلامه يقدح في الإيمان بالأنبياء. وذلك أن هذا 
مأحوذ من أصول هؤلاء الفلاسفة . 

ولهذا كانوا يقولون: أبو حامد أمرضه «الشفاء». Վան‏ فيه ابن العربي۱) 
الأبيات المعروفة عنه حيث قال: 


(۱) ابن العربي : في الأصل ما شكله هكذا «بن الفري» ՀԾ‏ «ابن القسري» أو نحوه . ولم نعثر على 
اسم يشبهه لشاعر عائش بين عصر الغزالي والمصنف. ونرجح کونه «ابن العربي» الامام 
القاضي أبو بكر بن عبدالله المعافري المتوفي سنة ٥٥٥ھ‏ تلمیذ الخزالي لکونه أدیباً شاعراً عدا 
«եա»‏ الأخری كما آورد من شعره في «نفح الطیب» . تا قد تقدّم قوله «شیخنا أبو حامد 
دخل بطن الفلاسفة ثم م أراد أن یخرج متهم فما قدره ومعناو يوافق معنى هذه الأابیات . الغا 
يدل المصراع الأخير على کون «Են‏ متمسّكاً بالستة وقد قیل أن ابن العربي التزم الأمر بالمعروف 
والنهي عن المنکر حتى أوذي في ذلك . وله كتاب «الرد على من خالف السنة من ذوي البدع 
والالحاد» . قاله ابن بشکوال والمقري . آما المد بين العين والراء في الكتابة فلقصد إملاء الفراغ - 
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برئنا إلى الله من معشر بهم مرص من کتاب «الشفا» 
ید سم ام سیب رت والشفا» 
فماتوا على دين 0 وعشنا على «ե‏ الہمصطفیٰ 
وکلامه في «مشكوة الأنوار» وفي «كيمياء السعادة» هو قول هؤلاء. ولهذا يذكر 
أن «صاحب یس اللہ كما سمعه موسى بن عمران عليه السلام»ء 
Սան‏ هذه الأقاویل التي آنکرها علماء المسلمین العارفین بما جاء به الرسول من 
الکتاب والسنة من الطواثف كلها - من أصحاب الشافعي ومالك وأبي حنيفة وأحمد بن 
حنبل» والصوفية المحققین المتبعین للرسول. وأهل الحديث» ونظار أهل الستة- 
وقد أنكر عليه طائقة من أهل الکلام ՀՆԽ‏ کثیراً مما قاله من الحق » وزعموا 
8 طريقة الرياضة وتصفية القلب لا تؤثر في حصول العلم . وأخطأوا انختا في هذا 
النفي » » بل الحق أنَّ التقوی وتصفية القلب من أعظم الأسباب على نيل العلم . 
لکن لا بد من الاعتصام بالکتاب والستة في العلم والعمل» ولا یمکن أن آحدا 
بعد الرسول یعلم ما أخبر به الرسول من الغیب بنفسه بلا واسطة الرسول. ولا يستغني 
أحد في معرفة الغیب عما جاء به الرسول. وکلام الرسول مبین للحق بنفسه» لیس 
کشف أحد ولا قیاسه عیاراً عليه . فما وافق کشف الانسان وقیاسه وافقه وما لم یکن 
کذلك خالفه . بل ما یسمی «کشفا» و«قياساً» هو مخالف للرسول. فهذا قياس Հան‏ 
وخیال فاسدء وهو الذي يقال فيه «نعوذ ՃՆ‏ من قياس فلسفي وخیال صوفي» . 
والانسان قد يصفي نفسه ويلقي الشیطان في نفسه أشياءء فان لم يعتصم بالذکر 
المنزل ولا اقترن به الشیطانء كما قال تعالی :253 عن ذکر الرحمٰن تقيض له 
شیطنناً فهو له قرین 4(“ وقوله : #فمن اتبع داي (۰۰۷) فلا َل ولا գն‏ 


- المتبقي في آخر السطر حيث «Հ‏ وليس هو بالسين كما يوهم . وأمًا كتدبة «بي» ہما يشبه الیاء 
المفردة فمن عادة الکاتب في نظائرہ. لم ببق إلا إشكال جعل العين فای فلا يبعد أنه من 
تصحیف الکاتب. 

۰۳۱ / ۳ الزخرف‎ )١( 

. ۱۲۳ / ۲۰ طه‎ )٢( 
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الفرق ہین طرق متکلمي الإسلام وطرق المناطقة الفلاسفة 

فان قيل: ما ذکره أهل եյ‏ من حصر طرق العلم یوجد نحو منه في کلام 
متكلّمي المسلمین. بل منهم من یذکره بعينه إما بعباراتهم ել,‏ بتغیر العبارق قیل : 
الجواب من وجهین . 

آحدهما: أن ليس کل ما یقوله المتکلمون حقاً. بل كل ما جاء به الرسول فهو 
حق. وما Սն‏ المتكلمون وغيرهم مما يخالف ذلك فهو باطل . وقد عرف ذم السلف 
والأئمة لاهل الکلام المحدث المشتمل علیٍ 7 المخالف للكتاب والسنة. وقد 
بسط الکلام عليهم في غير هذا الموضع . . ومر آن الکلام المذموم الذي ذمه السلف 
الطیب ۔ آتباع الصحابة والتابعین لهم بإحسان ‏ هو الکلام الباطلء وهو المخالط لما 
جاء به الرسول. 

ومذان وصفان ملازمان : فكل ما خالف ما جاء به الرسول فهو «ԵՆ‏ وکل کلام 
في الدین باطلٍ فهو مخالف لما جاء به الرسول. وبطلان ذلك قد یعلم بالأدلة العقلية 
مع دلالة الشرع على بطلانه . ودلالة الشرع تكون تارة بالأخبار عن الحق والياطل. 
وتارة بالارشاد والهداية إلى الأدلة التي بها يعرف الحق. وينظر العاقل في تلك الأدلة 
التي آرشد الرسول إليها ودل عليها. 


الثاني أن يقال: متكلّموا الإسلام لم يسلكوا طريق هؤلاء الفلاسفة. Հն‏ ليس 
فيهم أحد يحصر طرق العلم حصراً يدخل فيه الأنبياء كما فعل «Գ»‏ حيث جعلوا ما 
علمه الأنبياء داخلا في طریقهم» فجعلوا النبوة من جنس ما يكون لبعض الناس إذا 
كان فيه ذكاء وزهد. بل المتکلمون متفقون على ان النبي يعلمه الله بما لا يعلم به 
غيره بمشيئة الرب وقدرته. فإنهم متفقون على أن 41 يفعل بمشيئته وقدرته. وأنه 
يرسل ԾՆ‏ إلى النبي. وهو يعلم الملك ويعلم ما يقول وما يقوله للنبي . ليس فيهم 
من يقول إن الله لا يعلم الجزئیات. ولا أن الله ليس ա‏ مختار ولا أن الأفلاك 
قديمة أزليّة » ولا من ینکر معاد الأبدانء ولا من يقول إِنَّ ملائكة الله مجرّد ما يتخيّل 
في النفوس كما يتخيل للناتم ولا كلام اللہ )/'6( مجرد ما یتخیل ز فى النفوس من 
الاصوات ولا من يقول إن ما يعلمه الأنبياء من الغيب إنما يفيض على نفوسهم من 
النفس الفلکیة ولا یجعل آحدهم «اللوح المحفوظ» هو النفس الفلکیة . 
ولا یقول أحد منهم إِنْ شيئاً غير الله آبدع ما سواه كما یقوله هژلاء: Տլ‏ «العقل 
الأول» آبدع کل ما سواه من الممکنات» ویسمیه من ینتسب إلى الاسلام منهم 
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«القلم». ویظنون ծ‏ الحدیث المروي «ِنْ آول ما خلق الله العقل قال له «أقبل» 
فاقبل ثم قال له «أدبر فادبر» هو هذا العقل. والحدیث حجة عليهم. لا لهم . 
ومع هذا յն‏ كان حجة لهم لم չա‏ التمنك به لأنه موضوع տան‏ أهل المعرفة 
بالحدیث, كما ذکر ذلك الدارقطني ء وابن جبان» وأبو الفرج ابن الجوزي. وغيرهم . 


بطلان جعلهم النبوة جرءا من الفلسفة 


والمتکلمون إذا حصروا طرق العلم حصروا طرق مثلهم وأمثالھمء فيذكرون 
الحسيات والعقليات الضرورية والنظرية سواء كان ذلك الحصر مطابقا أوليس 
بمطابق. لم یقصدوا أن يذكروا الطريق التي بها يعلم النبي ما يوحى إليه» بل هذه 
الطريق خارجة عما يقدرون عليه هم وأمثالهم من الطرق» وليست من جنسها عندهم. 
بخلاف المتفلسفة. فإن النبي عندهم من جنس غيره من الأذكياء الزهاد لكنه قد يكون 
أفضل» 8721 عندهم جزء من الفلسفة. وهذا هو الضلال العظیم . فن الفلسفة كلها 
لا يصير صاحبها في درجة اليهود والنصارى بعد النسخ والتبدیلی فضلا عن درجتهم 
قبل ذلك. فضلا عن درجة المؤمنين - أهل القرآن والتابعین» فضلا عن درجة واحد 
من الأنبياء» فضلا عن «յայ‏ فضلا عن أولى العزم منھمء بل عامة أذكياء الناس 
وأزهد الناس أن يكون مُشبها للتابعين بإحسان (204) للسابقين الأولين. 

فأما درجة السابقين الأؤلين كأبي بكر وعمر «ԱՅ‏ لا يبلغها أحد. وقد ثبت في 
الصحيحين عن النبي 38 أنه قال: «قد كان في الأمم قبلكم مُحْدَثون فإن يكن في 
آمتی فعمر۲) . وفي حدیث آخر: ծխ‏ الله ضرت الحق على لسان عمر وقلیه»(۲) . 


)۱( أخرجه البخاري في فضائل الأصحاب عن أبي هريرتة ولفظ «لقد كان فيما قبلكم من الأمم 
محدئون, ծն‏ یکن في أمتي أحد فإنه عمر» . وأخرجه عن عائشة مسلم ء والترمذي ء والنسائي ۔ 
و«المحدث» - بفتح الدال المشددة ‏ هو الملهم» وهو من ألقى في روعه شيء من قبل الما 
الأعلى فيكون كالذي حدّثه غيره به؛ وقيل من يجري الصواب على لسانه من غير قصد؛ وقيل 
مكلّمء أي تكلّمه الملائكة بغير نبوة. قاله الحافظ في الفتح. وقد ذكر شرح المصنف لهذا 
الحدیث وما یتعلّق بمرتبة التحديث العلامة ابن القيم رح في «مدارج السالكين»» ج ١ء‏ 
ص ۲۲ . 

(۲) آخرج الترمذي وأحمد من حديث ابن عمرء وفیه «جعل» يدل «ضرب». قال الحافظ : وآخرجه 
أيضا أحمد من حدیث أبي هريرة» والطبراني من حدیث بلال» وأخرجه في الأوسط من حدیث 
معاویة . 
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وقال علي : ՆՏ)‏ نتحدث أن السكينة تنطق على ԾՆ.)‏ عمر»(۲). وفي الترمذي وغیره: 
دلو لم أبعث فيكم لبعث فيكم عم ولو كان بعدي نبي ينتظر لكان عمر»(). 


ومع هذا فالصدیق أكمل منه. ժթ‏ الصدّيق كمل في تصديقه للنبي » فلا یتلقی 
إل عن النبي. والنبي معصوم. والمحدّث ‏ کعمر- یاخذ أحياناً عن قلبه ما «Վե‏ 
ويحدث به لکد ول لسن صا فعليه أن يعرض ما ألقى عليه على ما جاء به 
الرسول. فان وافقه ««Լ3‏ ون خالفه رده. ولهذا قد رجع عمر عن آشیاءی وكان 
الصحابة یناظرونه ویحتجون «Հ‏ فإذا نت له الحجة من الکتاب والسنة رجع إليها 
وترك ما رآہ . նայ‏ نما یتلقی عن الرسول» لا عن قلبه. فهو آکمل من المحدذث. 
ولیس بعد أبي بكر صدّيق أفضل منه» ولا بعد عمر محذث آفضل منه. 

کون معیار الولایات عند العارفین هو لزوم الکتاب والستة 


ولهذا كان الشیوخ العارفون المستقیمون من مشائخ التصوف وغیرهم یأمرون 
أهل القلوب ۔ أرباب الزهد. والعبادق والمعرفةء والمكاشفة - بلزوم الکتاب والسنة. 
قال الجنید بن سور ی وی یت فمن لم يقرأ القرآن ويكتب 
الحدیت لا یصلح له أن يتكلم بعلمناہ . وقال الشيخ آبو سلیمان الداراني : : «إنه لمر 
بقلبي النكتة من نكت القوم فلا آقبلها الا بشاهدین - الکتاب والستة». وقال أيضاً: 
دلیس لمن آلهم شيئاً من الخير أن يفعله حتى يسمع فيه بأثر». وقال أبو عثمان 
التيسابوريی(): «من eS‏ وفعلا نطق بالحكمة» ومن آمر 
الهوی على نفسه نطق بالبدعة. فِنْ الله یقول : «وإن تطیعوه تهتدوا04). وقال آخر: 


(۱) رواه الطبراني في الاوسط وإسناده حسن . قاله الهيثمي في «مجمع الزوائد». وذکره أبو الفرج 
ابن الجوزي في «سيرة عمر بن الخطاب» ط. مصر سنة ۱ء ص ۰۲۱۲ من غير وجه. 
عن الشعبي. وزر بن جیش. وعمرو بن میمونء وطارق بن شهاب» كلهم عن علي رضي الله 

عله . 

(۲) القطعة الثانية ية فقط آخرجها أحمدى والترمذي في المناقب. من حديث عقبة بن عامرء ولفظهما 
ولو كان (من) بعدي نبي ٌ لكان عمر بن الخطاب». وأخرجه Նամ‏ ابن حبانء والحاکم . وأحرجه 
الطبراني في الأوسط من حديث آبي سعیل . 

(۳) أبو عثمان النيسابوري: هو الزاهد الکبیر آبو عثمان الحيري؛ سعید بن إسمعيل بن سعید بن 
۰ صوره شيخ نيسابور وواعظها وكبير الصوفية بها. قيل انه عان مستجاب الدعوة. قال 
"بوعمرو بن نجيد: في الدنیا ثلائة لا رابع لھمء أبوعثمان بنیسابون والجنید ببغداد» ջն‏ 
عبدالله بن الجلاء بالشام . توفي سنة ٨۸‏ ه عن «تاریخ بخداد» و«الشذرات». 

)٤(‏ النور ٤٢‏ / ع۵. 


۲۳۹ 


ومن لم يتهم خواطره في کل حال فلا 514 في دیوان الرجال» . 

وقیل لأبي يزيد البسطامي : «قد قدم شيخ من أصحابك» . فذهب «յյ‏ فرآه 
قد بصق في القبلةء فقال: «ارجعوا بنا! هذا رجل لم «ան‏ الله على أدب من آداب 
الشريعة فکیف «այն‏ على سرّه؟ وهذا الذي فعله أبويزيد يستدل عليه بما في السنن 

سنن أبي داود وغیره - أن رجا كان ենլ‏ في مسجد من مساجد الأنصار - فان كل قبيلة 
کان لها مسجد - فجاء النبي 2118 بصاقاً في القبلةء فقال: ومن فعل هذام؟ فذکرا 
الإمام ‏ فنهاهم أن قاروا حه فلما جاء ليؤمُهم منعوه وقالوا: Յի‏ رسول الله طن 
نهانا أن չնա‏ خلفك». فجاء الیی فذکر ذلك له. فتال: «صدفوا. Հել‏ آذيت الله 


ւ ورسوله»‎ 


Սեյ‏ غير واحد من الشیوخ والعلماء(۲۷: «لو رأیتم الرجل يطير في الهواء 
ويمشي علی տան‏ سے سر وس ارک թյ.‏ هذا کثیر 
في كلام المشائخ والعارفين وأئمة الهدی: وأفضل أولياء الله عندهم أكملهم متابعة 
للأنبياء. ولهذا كان الصديق أفضل الأولياء بعد النبيين. فما طلعت شمس ولا غربت 
على أحد بعد النبيين والمرسلين أفضل من أبي بكر لكمال متابعته . وهم كلهم متفقون 
علی أنه لا طریق للعباد إلى الله Հլ‏ إلا باتباع الواسطة الذي بينهم وبين ال وهو 
الرسول . 


ولکن دخل في طريقهم آقوا م ببدع وفسوق والحاد. وهولاء مذمومون عند الله 
وعند رسوله وعند ا الله المتقين» ٠‏ وهم صالحوا عباده. مثل من یظن أن لبعض 
الاولیاء طریقاً إلى الله بدون اتباع الرسول. أو ՀԽ‏ أن من الأولیاء من یکون مشل 
النبي » أو أفضل منه » أو أنه يكون من هو خاتم الأولياء أفضل من السابقين الأولين» أو 
أعلم بالله من خاتم الأنبياء . Սան‏ هذه المقالات التي تقولها )641( من دخل فيهم 
من الملاحدة الضالين. ومن هذا الوجه صار قوم متصوفون يتفلسفون. 


وتكلم ابن Ն...‏ فى «إشاراته» على «مقامات العارفین» (۲۳. وقال الرازي في 


(1) أخريجه أبوداود وابن حبّان فى الصلوة من حديث السائب بن خلاد من غير هذا الوجه. وله اصل 
فى الصحیحین . ۱ 
(۲) منهم الشیخ أبو يزيد البسطامي فقد ذکر عنه ابن خلکان في ترجمته على نحو هذا القول. وقد 
آکثر الحافظ ابن القیم رح من أقوال واحوال الصوفية في هذا الباب في «مدارج السالکین» 
ج٣‏ ص ۷٤‏ ۰.۷۱۰ 
(۳) هو النمط التاسع من قسم الالهیات من «الاشارات» لابن سینا. 


YY 


سی «هذا الباب أجل ما في الکتاب» տր‏ رتب علم الصوفية تر تیباً ما سبقه إليه من 
قبله ولا یلحقه من بعده» . وهذا الذي قاله الرازي قاله بحسب معرفته. فانه لم یکن 
عارفاً بطريق الصوفية العارفين المتبعین للکتاب والسّة. ولعله قد رای من صوفیة وقته 
وفيه من الجهالات والضلالات ما رأى أن هذا الكلام أحسن ما يرتب عليه طريقهم 
وقد ذكر في «مقامات العارفين» أمر النبوة التي يثبتونها 
الفناء المذموم والفناء المحمود(۱) 


وآخر ما انتهى إليه العارفون فى تسليكه هو «الفناء عما سوى (Փա‏ الذي أثبته 
والبقاء به . وهذا لو کان سالکه يؤمن ՃՆ‏ وملائکته وکتبه ورسله والیوم الآخر . ویفعل 
ما آمر الله به وينتهي عما نهی الله عنه. فیسلك سلوك أتباع الرسل. لکانت هذه الخاية 
سلزاکا تاقصا عند :12 425 العارفین ۔ ծն‏ «الفناء» الذي انی إنما هو «الفناء عن شهود 
السوی». وکذلك من اتبعه مشل ابن Թայ մեյ‏ صاحب رسالة «حي بن 
یقظان». وأمثاله. وهذا «فناء عن ذکر السوی وشهوده وخطوره بالقلب». وهذا حال 
ناقص یعرص لبعض السالکین لیس هو الغاية» ولا شرطاً في الغاية . 

بل الغاية «القناء عن عبادة السوی». وهو حال إبراهيم ومحمد الخليلين صلی 
الله عليهما وسلم تسلیما. فانه قد ثبت في الصحاح عن النبي تلو من غير وجه أنه 
قال : «إن الله اتخذني خلیلا كما اتخذ إبراهيم خلیلام ۳ , 


)١(‏ قد شرح العلامة ابن القيم رح مقام الفناء بکل بسط مع ذكر أقسامه ومراتبه وممدوحه ومذمومه 
ومتوسطه. في موضعين من كتابه الكبير «مدارج السالكين» وهما ج ١ء‏ ص ۷۹ - ۰۹۱ 
وج٣‏ ص ۲۳۰ - ۰۲۸۱ 

(۲) ابن الطفیل : هو آبو بكرء بالانرنجي محرّفاً (ՃԵսեոօօո)‏ (او ابو جعفر) محمد بن عبد 
الملك بن محمد بن محمد بن الطفیل القيسي. أو الأندلسی ւ‏ الفیلسوف الطبیب المغربی . 
وکانت بینه وبين ابن رشد مباحث ومراجعات. توفی بمراکش سنة ۵۸۱ ه. وتصنیفه رسالة 
«حي بن یقظان» قصة فلسفية تعرف Նա‏ باسم «أسرار الحكمة الاشراقية» استخلصها من ألفاظ 
الرئیس ابن سيناء وحقیقتها هي فلسفة الأفلاطونية الجديدة في صورتها الاسلامية نشرها 
بوکوك (Բօօօեծ)‏ سنة ۱۱۷۱ ւբ‏ ثم طبع في اکسفورد سنة ۱۷۰۰ տու) «բ‏ سنة ۱۲۹۹ ه. 
عن «داثرة المعارف الاسلامية» ودمعجم المطبوعات». 

(۳) أخرجه مسلم في الصلوة ة من ضمن حدیث جندب بن عبدالله. ولفظه: շթ‏ أبرأ إلى الله أن 
یکون لي منکم ան «ե‏ الله تعالی قد اتخذني حلیا ء إلخ»ء وفيه «لا تتخذوا القبور 
مساجد». وذكره ابن كثير في قوله تعالى : #واتخذ الله إبراهيم خليلا» وقال «լ‏ جاء من طریق 
جندب بن عبدالله البجلي» وعبد الله بن عمرو بن العاص» وعبد الله بن مسعود» եջ,‏ 


FA 


وحقيقة هذا «الفناء» هو تحقیق الحنيفية » وهو إخلاص الدین لله . وهو أن یفنی 
بعبادة الله عن عبادة ما سواه» وبمحبته عن محبة ما سوام وبطاعته عن طاعة ما سوا 
وبخشیته عن خشية ما سواه» وبالحب فيه والبخض فيه عن الحب فیما سواہ والبخض 
فیه . فلا يكوت لمخلوق من المخلوقین (۵۱۷)- لا «ա‏ ولا لغیر نفسه - غل قلبه 
شركة مع الله تعالى . ولهذا أمر إبراهيم الخلیل بذبح «այ‏ فإنه کان قد سال الله أن 
يهبه «կյ‏ ولم يكن له ابن غيره. 


فان الذبيح هو إسماعيل على أصح القولين للعلماء وقول أكثرهم ؛ كما دل عليه 
الکتاب والسنة . فقال الخلیل : «օֆ‏ هب لي من الصنلحین» قال الله : : «فشرته 
Հեչ‏ حلیم»). والغلام الحليم إسماعيل. են‏ سحق فقال فيه: فبشرنه بغلام 
րշ»‏ . واسحاق بشرت به سارة أیضاً لما غارت من هاجر. والله ذکر قصته بعد قصة 
الذبیح . فإنه لما 55 قصة الذبیح قال بعدها: #وشرتله بإسجق نبا سن 
մա)‏ . 

والمقصود هنا أن الله آمر الخليلٍ بذبح ابنه ‏ بکره - امتحاناً له وابتلاء لیخرج من 
«ն‏ محبة ما سوى الله یتم كونه خلیلا بذلك . فهذا هو الكمال. 


وأما مجرد شهوده الحق من غير فعل ما يحبه ويرضاه فهذا ليس بإيمان ينجى من 
عذاب الله » فضلا عن أن يكون هذا غاية العارفين. 

ثم الذي لا يشهد السوی նյեշ‏ إن شهده عين السوی فهذا قول الملاحدهة 
القائلین بوحدة الوجود. وان كان ذلك لغيبته واعراضه عن شهود السوی فمن شهد ما 
سواه مخلوقاً له - آية له - وشهد ما فيه من آياته کان أكمل ممن لم يشهد هذا. 

وهؤلاء قد يبلغ بهم الأمر إلى أن يروا մ‏ شهود الذات مجردة عن وھ 
أعلى مقامات الشهود . وهذا من جهلهم . ծն‏ الذات المجردة عن الصفات لا حقيقة 
لها في الخارج» وليس ذاك رب العالمين. ی۷۷ المفات 
وشهدوا مجرد (*017) الذاتء كما يشهد الانسان تارة علم الرب وتارة قدرته . فهژلاء 


(۱) الصافات ۷۳ /۰۱۱۱-۱۰۰ 

(۲) الوارد هو قوله : نا نبشرك بغلام علیم - الحجر ۰۵۳/۱۵ وقوله : وبشروه بغلام علیم - الذاریات 
8/1 . 

(۲) الصافات ۳۷ / ۰۱۱۲ 


۳۳۹ 


شهدوا مجرد ذات مجردة . فهذا في غاية النقص في معرفة اللہ والایمان به. فکیف 
يكون هذا غاية؟ ومنهم من ينظر هذا شرطاً في السلوك» ولیس كذلك. بل السابقون 
الأولون أكمل الناس ولم يكن مثل هذا يخطر بقلویهم» ولو ذكره أحد عندهم لذموه 
وعابوه . 
الفرق بين شهود الخلق وشهود الشرع 

ومن جعل من الصوفية هذا «الفناء» غاية وقال 41 یفنی عن شهود فعل الرب 
حتی لا یستحسن حسنة ولا يستقبح سيثة فهذا غلط عند أئمة القوم. وأصحاب هذا 
«القناء» یسمون هذا ×(اصطلاماء وسوا Հենա‏ وکان الجنید - رضي اللہ عنه - 
لما رأى طائفة من أصحابه وصلوا إلى هذا أمرهم بالفرق الثاني » فهر أن يفرقوا بين بين 
المأمور والمحظورء وما يحبّه الله وما يسخطه. حتى يحبوا ما أحب ويبغضوا ما 
آبخض . والا فإذا شهدوا خلقه لکل شيء ولم یشهدوا الا هذا الجمع استوت الأشياء 
كلها في شهودهم لشمول الخلق والمشيئة والقدرة لكل شيء . . وهذا شهود لقدره. لا 
لشرعه ودینه . فلم يبق في قلوبهم حب لما يحبه وبغض لما يبغضه. وموالاة لما يواليه 
ومعاداة لما یعادیه» وکانوا ممن آنکر علیهم سبحانه بقوله : ام نجعل الذین آمنوا 
وعملوا الصلحت کالمفسدین في الأرض أم تجعل المتقين كالفجار 04 . وقال 
فیهم : : ام حسب الذين اجترحوا السات آن نجعلهم کالذین آمنوا وعملوا 
Հ»)‏ سواءً محیاهم ومماتهم ساء ما یحکمون46). وقال: «أفتجصل 
المسلمین کالمجرمین * Ն‏ لکم كيف تحکمون)»۱. 

ونفس ولاية الله مخالفة لعداوته. وأصل الولاية والعداوة الحب )618( 
والبغض . «Այն‏ اللہ هم الذين یحبّون ما أحب ويبغضون ما أبغض وأعداؤه الذین 
يبغضون ما يحب ویجون ما يبغض . وقد قال تعالى: «لا تجد նջ‏ یؤمنون ձե‏ 
واليوم الآخر یُوادُون من خاد اللہ ورسوله ولو کانوا آباءهم أو أبناءهم أو إخوانهم أو 
عشيرتهم أولئك كتب في قلوبهم الإيمان وأيّدهم بروح منه4). وقال تعالى : 


.۲۸ | ۳۸ ص‎ )١( 
.۲۱ / ٥٤ الجائية‎ )۲( 
.۳۰ / 7۸ القلم‎ )۴( 
۲۲ | المجادلة مه‎ (4) 


Ն 


إفسوف يأتي الله بقوم (ԵԿ‏ ویجبونه 381 على الممنین 1151 على الکنفرین 
يُجَاهِدُونَ في سَبيل اه ولا یخافون աց‏ لايم274. وقال: 8 کُنتم َون اللہ 
فاتيوني یخیکم الله ويغفرٌ لکم ذنوبکم)»(). 

فمن لم يشهد بقلبه إلا خلقه الشامل ومشيئته العامّة وربوبیته الشاملة لكل شيء 
لم یفرق بین وليه وعدوه» ولم تتمیز عنده الفرائض والنوافل وغیرها. وقد ثبت في 
صحیح البخاري عن أبي هريرة عن النبي 38 قال: یقول اله : «من عادی لي Սյ‏ فقد 
بارزني بالمحاربة. وما تقرب ց)‏ عبدي بمثل ما افترضت علیه . ولا یزال عبدي 
يتقرّب «յյ‏ بالنوافل حتی أحبه . فإذا أحببته كنت سمعّه الذي یسمع به. وبَصَرّہ الذي 
يبصر بهء ويذه التي یبطش بها ورجله التي يمشي بها. فبي یسمعء وبي يبصر. وبي 
يبطش» وبي يمشي. ولئن سألني لاعطینه, ولئن استعاذني «եկ‏ وما Հոմ»‏ عن 
شيء أنا فاعله ترذدي عن قبض نفس عبدي المؤمن ‏ یکره الموت وأكره مساءته ‏ ولا 
Ծան‏ 


| فالناظر إلى )646( չայ‏ فقط لا يفرّق بین مأمور ومحظور سواء كان فرضاً أو 
نفلا. وهو مع هذا لا بد لنفسه أن تميل إلى شيء وتنفر عن شيءء 98 خلو الحي عن 
الإرادة مطلقا محال. فان لم يحب ما يحبه الله ويبغض ما يبغضه Հավ‏ ما تحبه نفسه 
وأبغض ما تبغضه نفسه. فیخرج عن الفرق الاهي النبوي ‏ الذي هو حقيقة قول «لا 
|« إل الله» وحقیقة دين الإسلام ‏ إلى الفرق النفساني الشيطاني . 


(1) المائدة ه / 6 ۵. 

(۲) آل عمران ۳ / ۰۳۱ 

5( تفرد بإخراج هذا الحديث القدسي البخاري دون بقية أصحاب الكتب. ود روي من وجوه أخر 
لا تخلو كلها عن مقال. فأحرجه احمد وابن أبي الديناء وأبونعیمء والبيهقي » عن عائشة 
والطبراني» والبيهقي » » عن أبي չան‏ والإسماعيلي عن علي ؛ والطبراني عن کرو 
ջն‏ یعلی» والبزار» والطبراني» عن أنس؛ عن وهب بن منبه مقطوعاً عن «فتح الباري». 
وهذا اللفظ یختلف عن لفظ البخاري في مواضع› ولیس فيه «فبي یسمعء وبي یبصر وبي 
يبطش» وبي يمشي » EE‏ ا Է.‏ اس و وت و ٦ھ‏ 


الحبلی۔- 


ثم -هؤلاء صاروا فرقاً. آما ابن سينا ման‏ من الملاحدة فانهم يأمرون بهذا مع 
سائر الحادهم من نفي الصفات. وقدم الأفلاك وإنكار معاد الابدان وجعل لو 
تنال بالکسب کالذ کاء والزهد وانما يفيض علیها فيض من العقل الفعال. فیخرج من 
دين المسلمین والیهود والتصاری. 

بل الفناء المحمود عند العارفین هو تحقیق شهادة أن لا إلله الا الله . فلا یشھد 
ارق قينا مق الالهية: فيشهد أنه لا خالق غیره ويشهد أنه لا یستحق العبادة 
غیره. ویتحقق بحقيقة قوله : «إيّاك تعبد ویاك نستعین ۰۲۱(»6 وقوله : «فاعبّده وتوگل 
عليه چ0 ) . وال فإذا شهدت أنه المستحق للعبادة مع رؤيتك نفسك لم تشهد حقيقة 
«إياك تستعين). وإذا شهدت حقيقة أنه الفاعل لكل شيء ولم تشهد أنه المستحق 
للعبادة دون ما سواه ՅՍ‏ عبادته وت անապար աաա‏ 
واذا تحققت بقوله ՁՆյֆ‏ نعبد وإياك نستعین 6 تحققت بالفناء 5 في التوحيد الذي بعث 
الله به رسله وأنزل له كتبه . قال الله تعالى : «واذکر ام «ն,‏ وتتبتل إليه تبتيلاً * رَبُ 
المشرق والمغرب لا إله إلا هو «նան‏ وكيلا4 ՆԱ‏ وقال تعالى : #فاعيده وتوكل 
علیه»(*). وقال تعالی մ:‏ يتت الله یجعل له مخرجاً * այ‏ من حيث لا 
یحتیب ومن يتوكل )545( علی الله فهو حَسْبّه4) . وقال تعالی : قل هو ربي لا 
إلله Մ‏ هو عليه توکلت «յյ,‏ متاتع4(). 


ولهذا لما سلك ابن عربي وابن سبعين وغيرهما . هذه الطریق الفاسدة آورئهم 
ذلك (الفناء عن وجود السوی) ۔ فجعلوا الموجود واحداً ووجود کل مخلوق هو عين 
وجود الحق . وحقيقة «الفناء» عندهم أن لا يرى Հլ‏ الحق. وهو السرائي والمرثي . 
والعابد والمعبود والذاکر والمذکور والناکح والمنکوح . والامر الخالق هو الامر 
المخلوق. وهو المتصف بكل ما يوصف լռ)‏ الوجود من Ը"‏ وذم . . وعبّاد الأصنام ما 
عبدوا غیره» وما ثم موجود مخایر له 121 عندهم . وهذا منتهى سلوك هؤلاء 
الملحدین . 

فحقیقته قول فرعون. لأن فرعون كان في الباطن عالماً ժե‏ ما ما یقوله باطل 
(۱) الفاتحة ۱ / ٤‏ . 
)٢(‏ هود ۱۱ / ۱۲۳. 
(۳) المزمل ۷۳ / ۸ وة. 
)٤(‏ هود ۱۱ / ۱۲۳. 
)٥(‏ الطلاق 16 / ۲ و۳. 
(ک الرعد ۱۳ | ۳۰. 


وکان جاحداً مريداً للعلو والفساد. ولهذا جحد وجود الصانع بالكلية . وأما هؤلاء 
فجهال ضلال يحسبون أن ما بقولونه هو حقيقة إثبات الرت وتعظیمه مو 
قول فرعون . ծն‏ فرعون ما كان ینکر وجود هذا العالم ولا ینکر آن الموجودات 
تشترك في مسمیٍ «الوجود»ء وإنّما کان ینکر آن لهذا الوجود خالقاً ԵՆ.‏ له. ولهذا آمر 
ببناء الصرح لیکذب موسی بزعمه أنْ للعالم Կի‏ فوقه. قال تعالی : Սնյֆ‏ فرعون 
շակ»‏ ان لي صرحا لَعَلي أبلغ الأسباب ٭ أسباب السموات յ Սեն‏ الله موسى 
մի‏ لال کاب وكذلك زین هون سوه Համա‏ عن الیل وما کید فرعون էմ‏ 
في تباب . وقال تعالی : وقال فرعون ينأيها الملا ما عم لكم من إل له غيري 
فاذقذ لي ان على الطين فاجعل لي صرحا يلع 21 إِله موسي մ‏ لأظنه 
من الكذبين ٭ واستکبَرَ هو وجنوده في الأرض بغير الحقّ وظنواً آنهم إلينا لا 
رجمون پوس مرن في اليم յեն‏ کیف كان عاقبة الظلمين *# 
843( وجعلنهم 2 يعون إلى النار ويوم القيمة لا ينصرون ٭ «Քան‏ في هذه 
الدنیا لعنة ٭ ویوم القيمة هم من المقبوحین). 

وأكثر هؤلاء الملاحدة القائلین بوحدة الوجود یقولون 2 فرعون أكمل من 
موسى » وان فرعون صادق في قوله ենի‏ ربكم الأعلى »۰ Վ‏ الوجود فاضل ومفضول» 
والفاضل یستحق أن یکون رب المفضول. ومنهم من یقول: مات եչ‏ 20 تخریفه 
كان ليغتسل غسل الإسلام. فإنهم مع قولهم بان الوجود واحد قد یقولون Ել‏ بقول 
بعضهم : : ان الثبوت غير الوجود وان ماهیات الممکنات ثابتة» وان وجود الحق 
աշն‏ علیها. كما يقول ذلك ابن عربي وغيره؛ وإما أن یفرق بين المطلق والمعین» 
ՆՏ‏ وله ناه القونوي ؛ وابن سبعین قوله قريب من هذا. وقد بسط الکلام -ՓՆ‏ 
في غير هذا الموة ضعء وإنما ذُکروا هنا لأن هؤلاء هم آخر مراتب فلاسفة الصوفية 
الذين يقولون إنهم ا التحقيق والعرفانء وكل من سواهم عندهم ناقص بالنسبة 
إليهم. وقد رأيت من هؤلاء غير واحد. | 

وهم يرتبُون الناس طبقات» آدناها عندهم الفقيه» ثم المتکلم ثم الفیلسوف؛ 
ثم الصوفي - أي صوفي الفلاسفة ثم المحقق. ويجعلون ابن سينا وأمثاله من 
الفلاسفة في الثانيةء وأبا حامد ման‏ من الصوفية من العشرة» ويجعلون المحقق هو 


)١(‏ الغافر 4۰ / ۳۰ و۳۷. 


(۲) القصص ۲۸ / ۳۸ -47. 


Ան 


الواحد. ولهذا ذکر ابن عربي في «الفتوحات» له أربع عقائد. الاول: عقيدة 
أبي المعالي وأمثاله مجردة عن الحجتة نم هذه العقيدة بحجتها ۰ ثم عقيدة 
الفلاسفت ثم عقيدة المحققین . وذلك أن الفیلسوف یفرق بين الوجود والممكن, 
والواجب. )644( وهؤلاء يقولون «الوجود واحد». والصوفي الذي يعظمه هؤلاء هو 
الصوفي الذي عظمه ابن سينا مشاه تفه و0 


وهؤلاء ليسوا مسلمین. ولا يهوداً. ولا نصاری» بل كثير من المشركين أحسن 
حالاً منهم . وهؤلاء أئمّة النظار المتفلسفة وصوفيتهم وشيعتهم كان من أسباب تسلطهم 
وظهورهم هو لاع آهل البدع» من الجهمیت والمعتزلة. والرافضة» ومن نحا نحوهم 
في بعض الأصول الفاسدة. فان هؤلاء اشتركوا هم وأولائك الملاحدة في أصول 
فاسدة یجعلونها فضایا عقلیه صادقةء وهي باطلة كاذبة مخالفة للشرع والعقل . 


مقالات للفلاسفة لم يذهب الیها أحد من طوائف المسلمین 


ثم أراد هؤلا المتکلمون الرد عليهم في إلحادهم الظاهر الذي يظهر فيه 
مخالفتهم للمسلمين» مثل القول بقدم العالم» وإنكار علم الله بالجزئيات» والقول 
بانکار المعاد. وهذه الشلاثة هي التي یکشرهم بها أيو حامد الغزالي في ا 
الفلاسفة» . وطائفة یقولون : إن سائ ئر آقوالهم الباطلة هي البدع التي ذهب إليها بعض 
آهل الکلام» کانکار الصفات. ولیس الأمر كما «ն‏ هوّلای بل مقالاتهم لني ل لم 
يذهب آلیها أحد من طوائفق المسلمين - لا أهل البدعة ولا آهل السنة - كثيرة» مثل 
قولهم في النيوات» والملائكةء وکلام الف وقولهم في الشفاعت وانکار مشيكة الله 
وقدرته. وليس هذا من لوازم القول بقدم العالمء بل في القائلين «ԱՆ‏ من يقول ծթ‏ 
له يفعل بمشيته وقدرته» کاحد القولين ում‏ ذكرهما بر البركات واختاره. وكذلك ما 
يقولونه في الملائكة إنها مجرد ما یتخیل في النفوس» أو Կ)‏ العقول» )644( ون 
الواحد منها آبدع كل ما سواہء وإ العقل մայ‏ هو المدبّر لكل ما تحت الفلك. ծք‏ 
الوحي على الأنبياء نما يجيء منه. «լ‏ منتهى معاد الأنفس. 


فإنكارهم لقدرة الله ومشیئته أعظم من إنكارهم لعلمه بالجزئيات. فان كثيراً من 
الناس كان لا یعرف ذلك ولکن یعلم أن الله قادر خلق الاشیاء, بمشیئتہء كما في 
الصحيحين عن ابن مسعود قال: اجتمع عند البيت ثلشة نفر- فرشيّان وتقفي» أو 
ثقفیان وقرشي - كثير شحم بطونهم قليل فقه قلوبهم . فقال أحدهم : «أترون الله يسمع 
ما نقول»؟ فقال الثاني : : «یسمع إن جهرناء ولا يسمع ծ)‏ أخفينا» . فقال الثالث: «إن 


۳: 


كان يسمع էլ‏ جهرنا فهو يسمع إذا أخفينا». فأنزل الله : وما کنتم تستترون أن يشهد 
عليكم سمعکم ԱՆ‏ ولاجلودكم ولکن ظنشتم أن ال لايمام 
كثيراً Լա‏ تعلمون ٭ وذلكم ظتكم الذي ظنتم بربكم آرشکم فأصبحتم من 
الخسرین۱(6). ۷) وهؤلاء کانوا يقرّون ժե‏ الله خلق السمنوات والأرض بمشيئته 
وقدرته . وکذلك کان بعض آحداث من المسلمین قد يجهل هذه ا فيقول: «يا 
رسول الله! مهما یکتم الناس یعلمه الله»؟ فیقول له النبيّ 28 : «نعم». ولم يكن 
هؤلاء يجهلون أن الله خلق کل شيء بمشیئته وقدرته» بل كان 22 من آظهر الأمور 
ری عند عامة المسلمین بل وعامة المشرکین الذي کانوا یعبدون Լան‏ وهم 
«յետ‏ وهم مشرکون» وهم الذین قاتلهم النبي یلق وهم ول من یتناوله ذم القرآن 
للمشرکین . ومع هذا وو وس و ارات وش سو وحلق 
كل شيء بقدرته, ومشیکته . کاو أحسن حالاً من هؤلاء الفلاسفة (۵۲۰) في الاقرار 
ծե‏ اللہ غالق کل شي ء وربه وملیکی وانه خلق الأشیاءَ بمشیکته وقدرته ۔ 


ծք‏ مولاء حقيقة قولهم أنه لم يخلق ե‏ . ومتقدّموهم کارسطو وأتباعه على أنه 
علّة يتحرّك الفلك للتشبه بها . فليس هو عندهم لا موجبا بالذات, ولا فاعلا بالمشيئة . 
اما ابن سينا وأمثاله ممّن يقول إنه موجب بذاته فهم يقولون ما يعلم جماهير العقلاء ء أنه 
مخالف لضرورة العقل إذ يثبتون مفعولاً ممكناً يمكن وجوده ويمكن عدمهء وهو مع 
هذا قدیم آزلي لم يزل ولا یزال» وهو مفعول معلول )4 فاعلة لم یزل مقارنا لها في 
الزمان . فكل من هذين القولين مما خالفوا فيه جماهير العقلاء من الأولين والآخرين» 
حتى سلفهم كأرسطو ونحوه» فإنهم لم يقولوا بهذا ولا بهذا. بل أولئك يقولون: إن 
الفلك قديم 23 بنفسه ليس له مبدِعء ولکن يتحرّك للتشبه بالعلة الأولى . . فهو مفتقر 
إليها من هذه الجهة. لا من جهة أنها مبدعة له. وحقيقة قوله أنها شرط في وجود 
العالم مع وجوبه بنفسه. فیجعلون الواجب بنفسه مفتفرا إلى غيره. وهذا مما ينكره 
متأخر وهم کابن سينا ան‏ 

وكذلك القائلون بالعلة الموجبة كابن سیناء وابن 27 والسهروردي؛ 
وغيرهم» حقيقة قولهم آنه شرط فی وجود الممکنات لا مبدغ لها ولا فاعل . فإنهم لا 


)0( فصّلت ١ع‏ / ۲۲ و۲۳. 
(۲) أخرجه الشیخانء والترمذي» وأحمد. فی التفسیر من حديث عبدالله بن مسعود. ,115 اللفظ 
آشبه بلفظ الترمذي . 


يثبتون للحوادث محدثاً أصلاً في نفس الأمرء إذ الفلك عندهم ممکن له مبدع وهو 
متحرّك باختیاره كما یتحرك الإنسان باختیاره, وله نفس فلكية كما للإنسان نفس . 
وليس عندهم فوقه شيء (۵۲۱) يحدث عنه شيء . 

وان قالوا «إنّه معلول» فقولهم في الفلك أقبح من قول القدرية في أفعال 
الحيوان ծն‏ القدرية يقولون: إل اللہ خلق الحيوان بقدرته ومشيئته» فجعل له قدرة 
Է‏ للضدین فهو يحدث إرادته وأفعاله بقدرته ومشيئته . وهؤلاء لا یجعلون الفلك 
مخلوقاً في الحقيقة وان قالوا «هو معلول». ولو جعلوه مخلوقاً فعندهم هو متحرّك 
حركة اختيارية نفسانیة بمشيئته وقوة فيه. ولیس فوقه شيء يحدث هذه الحركة ولا 
یفعلها. وإِنّما الفلك متحرّك «ամ‏ بالاول لاستخراج آیونه وأوضاعه. إذ هي غاية 
کماله . 

وان قالوا «إنْ حرکته تصدر عن الأول» فکلام حقيقة له. فانهم وکل عاقل 
یعلم Ց‏ الشيء البسیط الذي هو على ماه الا աի‏ لا يحدث عنه شيےءی 
فضلا عن حوادث مختلفة . ولون أن المتغیّرات لا تصدر عن بسيط ألبتة. وهذا 


5« مبسوط في غير هذا الموضع . 

والمقصود هنا التنبيه على الكفر الذي يوجد فيهم قولاً وفعلا أعظم من كفر 
اليهود والنصارى ومشركي العرب الذين هم آول من بعث إليه النبي 35 ونزل فيه 
القرآن يكفره واستحقافه الثار . 

الشفاعة الشركية المنفيّة والشفاعة الشرعية الثابتة 

ومن ذلك أنّ أولئك المشرکین کانوا یجعلون ما یشرکون به شفعاء یشفعون لهم 
إلى الله والله یقیل شفاعتهم - وهو سژالهم ودعاژهم - بقدرته ومشیئته › کما ذکر الله 
ذلك في مواضع من كتابه . فقال تعالى : «ويعبّدون من دون الله ما لا یضرهم ولا 
ينفعهم ويقولون هؤلآء شفعآؤنا عند الله قل نون الله بما لا يعلم في السملوات ولا 
فى الأرض هه . 

(۵۲۷) ولهذا نفى الله شفاعة أحد إلا «Տն‏ في غير موضع من القرآن. بقوله : 
من ذا الذي يَشْفْع عند الا بادنه۲۳. وقوله : وآندر به الذين يخافون أن بحشروا 
(۱) يونس ۱۰۳ / 1۸ . 


. ٠٠۵ | ۲ البقرة‎ )۲( 


۳:۹ 


إلى رهم ليس لهم من دونه ولي ولا شفع( وقال : 5Ֆ‏ الذين اتخذوا دینهم 

إعباً ولهواً وغرتهم الحيؤة الدّنيا وذكر به أن َبْسَلَ ‏ أي تحبس وتؤخذ وترتهن - نس 
پیا بت لیس نها من دون لف رل ولا شفیع وان մմ նտ‏ لا تاعا مها 
أولشك الذي یلوا بما کسبوا لهم شراب من حمیم وعذابٌ أليم بسا کانوا 
یکفرون4٥).‏ وقال: اله الذي خلق ալ»)‏ والأرض وما پينهما في سن يام ثم 
اشتوی على العرش ما لكم من دونه من 02 ولا ڈ شفيع أفلا تتذکرون۲4. وقال 
تعالى : #وقالوا ա‏ الرحمن ولدا سبحنه بل Հե»‏ مکرمون * لا يسبقونه بالقول 
وهم بأمره يعملون ٭ يعلم ما بین أيديهم وما خلفهم ولايشفعون إلا لِمَنْ ازتضئ وهم 
من خشيته مُشِقون * ومن يقل منهم إني |4 من دونه فذلك «շշ:‏ جهنم کذلك 
نجزي الظلمین»(*۲. وقال تعالى : «قل . ادعوا الذين زعمتم من دون الله لا يملكون 
مثقال 525 في السموات ولا في الأرض وما لهم فیهما من شر وما له منهم من ظهیر 
٭ ولا تتفع الشفاعة عنده الا لمن 83 له24». وقال تعالی: وکم من مَللبٍ في 
السموات لا այ‏ شفعتهم شيئاً إل من بعد أن يأذن 41 لمن يشاء Թգ»)‏ 

فهذه الشفاعة التي نفاها القرآن تتضمن نفي ما كان یقوله مشرکوا العرب 
وأمثالهم من المشرکین . وهي من جنس شرك (۲۳) التصاری ونحوهم من الضلال 
الوا الإسلام » حيث یعتقدون في الملائكة أو الأنبياء أو الشیوخ أنهم شفعاء 
لهم عند الله كما يشفع الشفعاء ء إلى ملوك الدنیا . ویضربون لله Յա‏ فیقولون : من آراد 
أن يتقرّب إلى «Ա»‏ عظيم فلا ينبغي له أن يأتي إليه لا بل يتقرب إلى خاصته وهم 
یرفعون حوائجه ویقربونه إليه. قال تعالی : ամն)‏ بعد من دونة آولیاء ما تعيدهم 
إلا لیر بونا إلى الله ژلفی 06 . أي یقولون: ما نعبدهم الا ليقرّبونا إلى الله زلفی . ذکر 
سبحانه هذا بعد قوله : : «تنزيل الکشب من الله العزيز الحکیم ٭ انا نزن إليك 
الكتب بالحق ան‏ 41 مُخْلِصاً له الدينَ * ألا له الدینْ الخالصٌ ոնն‏ اتخذوا من 
دونه أوليآء ما نعبدهم إلا նայա‏ إلى الله رُلفَئ إن الله بحكم بينهم في ما هم فيه 
يختلفون إن الله لا بهدي من هو کنذب كفار» (۸. 


(۱) الانعام ١‏ | ۵۱. (ه) سبأ ۳۶/ ۰۲۲ ۰۲۳ 
(۳) السجدة ۳۲ | ۶ . (ن النجم ۲۱/۵۳ . 
)۲( الأنعام 5 / ۷۰ (۷( الزمر ۹ے 

۰۲ ۱ /۳۹ الزمر‎ )۸( . ۲۹ ۲٩ / ۲۱ الانبیاء‎ )٤( 


Ախ 


وقال في هذه السورة : لیس الله بكافٍ عبدّه و «Աջ թայ‏ بالذین من دونه ومن 
یْضلل لله فما له من هادٍ # ومن يهدي الله فما له من مُضل أليس 41 بعزیز ذي انتقام 
٭ ولئن سألتهم من خلق السملوات والارض لیقولن لله قل آفرآیتم ما تذعون من دون 
الله إن آرادني الله بضر هل 58 کشفنت ضره أو آرادني برحمة هل هن ممسکت 
رحمته قل حَسْبِي الله عليه يتوكل المتوکلون4() . وقال فیھا: 11 أزت أن آعبد 
۸۷ عر ار أوّلَ المسلمین(۳). մե,‏ فيها: «قل أفغيرَ 


الله تمر وني اعد یا لجنهلون * ولقد أوحى إليك وإلى الذين من قبلك لئن أشركت 
لیخبطن Էի էճ‏ من الخنسرين ٭ (084) بل 111 فاغبدوکن من 
الشکرین »۱ . 


تفسیر قوله تعالی «أولئك الذین يَدْعُونَ یبتخون - الآية» 
وقال تعالی : «إقل ادا الذين رتم من دونه فلا يملكون کشف الضر 


يكم وله تحویلا جا أولئك الذين يدُعون يبتغون إلى ربهم الوسيلة يهم رت 
ویرجون رحمته ویخافون عذابه 7 عذاب ربك كان محذورا گے 


روى ابن حاتم وغيره باسانید «ման‏ عن شعبة» عن «ՀՆ.‏ سمع أبا صالح 
عن ابن عباس في قول الله : أولئك الذين يدّعون يبتغون إلى ربهم նայ‏ هو 
عیسیء «ՕՍ‏ وعزّيرء والملائكة. وكذلك في تفسير عطيّة عن ابن عباس قال: كان 
أهل الشرك يقولون «نعبد الملائكة؛ والمسیح» وعُزيراً. وعن إسرائيل» عن السديء 
عن أبي سیت : عیسی؛ وعزیر» والملائکة . وكذلك في تفسیر أسباط عن «Հ‏ 
قال: ذكروا أنهم اتخذوا الالهى وهو حين عبدوا الملائكة. والمسيح . وعزيراء قال 
الله ՀԱ»:‏ الذين يعون يبتغون إلى ربهم الوسيلة» . 
ET‏ ہو سس O‏ كان ناس من 531 يعبدون 
من الجن فأسلم الجن وتمسك الآخرون بعبادتهم. فنزلت: أولئك الذین 
یذعون يبتغون إلى ربهم الوسيلة أيهم أقرب ويرجون رحمته ‏ إلى آخر الآية©. 


)١(‏ الزمر ۳۹ ۳١‏ ۳۸۔. 


.۱۲ ۱۱ / ۳۹ الزمر‎ )۲( 
.٦٦- ՀՏ / ۳۹ الزمر‎ )۳( 
- 61 / ۱۷ الاسراء‎ )٤( 


5-5 آخرجه البخاري ومسلم في التفسيرء وابن جريرء وسعيد بن منصور» عن عبدالله بن مسعود‎ )٥( 


۳:۸ 


وکذلك روی ابن آبي حاتم وغیری عن ابن شوذب. عن مطر الوراق. قال : آنزلها الله 
في حي العرب کانوا یعبدون حيّاً من الجن. وفي تفسیر مقاتل : إن المشرکین کانوا 
یعبدون الملائكة ویقولون : هي تشفع لنا عند الله . فلما ابتلوا بالقحط سبع سنین قيل 
لهم: ادعوا الذين زعمتم . 

والآية تتناول كل من دعي غير اللہ وذلك المدعو يبتغي إلى الله الوسيلة ‏ أي 
القربى والزلفى - ويرجو رحمة الله ويخاف عذابه. وهذا يدخل فيه الملائكة والأنبياء 
والصالحون ‏ الإنس والجن. وقد قرأ طائفة «أولئك الذين تدعون». فبين أن الذين 
يدعونهم المشركون هم يتقربون إلى الله ويرجونه ويخافونه فكيف (0۲۵) يجوز 
دعاژهم؟ وهذا کتوله: «աժի‏ الذين كفروا أن يتخذوا عبادي من دوني 
(ճայ)‏ 

حصر أقسام المدغوین من دون الله ونفي کل واحد منهم 

وقال تعالی : قل ادْعوا الذين رُعمتم من دون الله لا یملکون مثقال ذرّة في 
السنموت ولا في الارض وما لهم فیهما من شرك وما له منهم من ظهیر ٭ ولا تنفع 
الشفاعة عنده الا لمن أن له4. فذکر سبحانه الأقسام الممکنة . فلن المشرك 
ا يدعو غير الله ویرجوه ویخافه սնա 1 ել‏ عالكاء أو شریکا أو «չժ‏ أو 
شفيعا. شفیعاً. وهكذا کل من طلب منه أمر من الأمور ما أن یکون ՆՆ‏ مستقلاً به وإمًا أن 
يكون شريكاً فيه وإما أن يكون غونا وظهيرا ارت الأمرء واما أن ئا 
وشافعاً إلى رب الأمر. فإذا انتفت هذه الوجوه امتنعت الاستخائة 


աաա ՆՅ. ولهذا کان‎ 

عن هذه الاقسام . اما أن يكون لکل منهما ملك متمیز عن الآخر فیطلب من هذا ما في 
ملكه ومن هذا ما في ملكه. Ալ,‏ أن يكون أحدهما شريكاً للآخر فيطلب منه ما يطلب 
من الشريك . وإما أن یکون آحدهما.من أعوان الآخر وأنصاره ՀՆՉԵ,‏ كأعوان الملوك 


واللفظ للبخاري تقريبا. ومفعول «يدعون» محذوف. تقدیرہ «أولئك الذين يدعونهم آلهة يبتغون 
إلى ربهم الوسیلة) . وقرأ ابن مسعود «تدعون» بالمثناة الفوقانية على أن الخطاب للکفاں وهو 
واضح ‏ عن «فتح الباري». وقد جمعت أقوال المصنف والشيخ ابن القيم رح في تفسير هذه 
43 في «فتح المجيد شرح كتاب التوحیده ط. مصر سنة ۱۳۵۷ ه. ص ۷۸ - ۸۲. 

(۱) الکهف ۱۸ / ۰۱۰۲ 

۰۲۳ ۰۷۲۲ ۳۶ سباً‎ )٢( 


Ա 


فهو محتاجٌ إليهم. فیطلب منهم ما یحتاج إليه. وإذا انتفت هذه الوجوه لم يبق ال 
مجرّد طلب محض وسوال من غير حاجة بالمسؤول إلى السائل الشافع . 

والمشركون بالله كل منهم في نوع من هذه الأنواع . منهم من أثبت فاعلا 
مستقلا غير الله لکن لم یثبتوه مماثلا له . - لا في ذاتەء ولا في صفاته. ولا في أفعاله . 
ն.‏ و الذین اکر قدا شریراً یستقل بفعل الشر. )641( وکذلك القائلون 
منهم أنه خلق الشر. والقدرية من جميع الأمم أثيتوا غير الله پحدث آشیاء ینفرد 
بأحدائها دون الله وان کان الف ԱՆ-‏ له. ولهذا قال السلف: «القدرية مجوس هذه 
الأمَةم ١۷”‏ ۔ 


والقائلون بقدم العالم كلهم لا بد لهم من اثبات غير الله فاعلا . آما آرسطو 
وأتباعه ծր‏ الفلك عندهم بحرکته هو المحیث للحرکات وما یتولد عنها. ثم من آثبت 
له شریکا من «العقول» و« النفوس» جعله مستقلا بأحداث شیء. وذاك مستقله 
بأحداث شيء. ومن قال منهم بالعلة المشبّهة بها ومن قال بالموجب بالذات. فان 
الطائة تفتين لا يثبتون في الحقيقة أن الله أحدث شيئاء ولا خلقه. 


وله سبحانه نفی أن یکون لغیره ղն Բ‏ أو شرك في «եյ‏ أو يكون له ظهير. 
«ն‏ سبحانه هو وحده خالق کل شي وربه ومليكه. وهذا هو مذهب آهل الستة Հարո‏ 
للقدر القائلین ՑՆ‏ الله خالق كل شيء بمشيئته وقدرته. يلت والائمة وأتباعهم 
یثبتون قدرة العبد وفعله» ویثبتون الحکمة والأسباب. وجهم ومن اتبعه من أهل الکلام 
ینفون ذلك 5« كما قد Խո‏ في موضعه. 

تفسیر قوله تعالی «حتی فرع عن قلوبهم - الآية» 

ولم يُثبت سبحانه الا الشفاعة. لکن آثبت شفاعه مفیدت ليست هي الشفاعة 

التي یظنها المشرکون. فقال تعالی : ولا تفع الشفاعة عندہ إلا لمن أذن له حتی إذا 


فرع عن قلوبهم قالوا ما ذا قال ربكم قالوا الحَقَّ وهو العلي الکبیر 4( . وقد جاءعت 
الأحاديث الصحيحة والأثار عن الصحابة والتابعین تخبر بما یوافق تفسیر هذه الآية من 


(۱) آخرجه آبو داود والحاکم من حدیث عبد الله بن عمر مرفوعا مع زيادة ծխ‏ مرضوا فلا 
تعودوهم. وان ماتوا فلا تشهدوهم». قال المنذري: هذا منقطع. . . وقد روي من طرق عن 
ابن عمر لیس منها شيء یثبت . 

(۷) سیا ۳۶ | ۲۳ . 


۲۵۰ 


حال الملائكة مع اللہ » كما وصفهم تعالی في الاية الأخرى فقال: بل عباد مکرمون 
* لا يسبقونه بالقول وهم بأمره یعملون»). ففي الحدیث الصحیح الذي رواه 
أحمد والبخاري وغیرهما عن ابن عيينة» عن (۵۲۷) عمرو بن «յԱ‏ عن عكرمة» عن 

أبي هريرة يبلغ به النبي 38« قال: 3 4 սաա‏ ار لاد وت 
بأجنحتها خضعاناً لقوله كأنه سلسلة على صفوان اوت رو پیر ورس 
ربكم قالوا الحق وهو العلى الكبير. فيسمعها مسترقو السمعء وهم هكذا - ووصف 
[سفيان] بيده فأقامها منحرفة. فريّما أدرك الشهاب المسترق قبل أن يرمي بها [إلى 
صاحبه] فیحرقه » وربما لم پد رکه فيرمي بها إلى الذي ««Ն‏ ثم يرمي بها إلى الذي 
يليه › نم یلقیها إلى الأرضء فتلقی على لسان الساحر أو لسان الکاهن فیکذب عليها 
مائة کذبة. فيقولون : قد أخبر يوم كذا وكذا بکذا وكذا فوجدناه ]٥[‏ حقاً للكلمة التي 
سمعت من السماء59). 


وفي الحدیث «աան‏ الذي وراه مسلم «ք‏ عن الزهري» عن علي بن 
الحسین» عن عبد الله بن عباس : حدّثني رجل من الأنصار أنهم بینما هم جلوس ليلة 
مع رسول الله ل رمي بنجم فاستنار. فقال لهم رسول الله ی : دما کنتم لهذا في 
الحاهلیة»؟ قالوا: رکا نقول ولد عظیم» » أو مات عظیم». قال: «فانه لا يرمي 2 
لوت آحد ولا لحياته, ولکنْ رہن تبارك وتعالى إذا قضی أمراً ՀՀ‏ حملة العرش» 
ثم سبحه أهل السماء الذي یلونهم . حتی يبلغ التسبیح آهل السماء الدنیاءء نم م یقول 
الذین يلون حملة العرش لحملة العرش : թեյ‏ قال ربکم»؟ قالوا : «الحق وهو العلي 
الکبیر) » فیقولون کذا وکذا. ذ فيخبر هل السموات بعضهم بعضاً حتی يبلغ الخبر أهل 
Հա անոտ, «լայն «կաի‏ السمغ» فیلقونه إلى أوليائهم فیلقون إلى آولبائهم 
Հա:‏ فما جاءوا به على وجهه فهو الحق» ولکنهم یقرفون فيه ویزیدون»(. 


.٤۷ ۰27 / ۲۱ الأنبياء‎ )۱( 

(۲) آخرجه البخاري في تفسیر سورة «ՀՎ‏ وسورة سبأ. وفي التوحید. ومن حدیث آبي هريرة. 
قال الحافظ ابن کثیر : وقد رواه آبو 55« والترمذي وابن ماج اھ فلم يذكر آحمد. وهذا 
اللفظ یختلف عن اللفظ المشهور لهذا الحدیث في مواضع › منها أن أوّله في المشهور տի‏ 
قضى الله الأمر في السماء». ومنها 31 فيه «ووصف سفیان بيده فحرفها ويدّد بين أصابعه». 
ԱԻ‏ ن فيه «فیکذب معها مائة کذبة» . وقد أورده الشيخ محمد بن عبد الوهاب في «کتابه التوحيد» 
وشرحه في «فتح المجید» ط . سنة ۰۱۳۵۷ ص ۱۵۸ - ١١١‏ . 

۳ آخرجه مسلم في السلام » باب تحریم الکهانة» وأحمد والترمذي » من حديث ابن عباس . 
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وكذلك في الحدیت الآخر (۵۲۸) المعروف من ՃՍ)‏ نعیم بن حمادء عن 
الوليد بن مسلم. عن عبد الرحمن بن یزید عن عبد الله ؛ بن أبي زكرياء عن رجاء بن 
حيوة» عن عن النواس بن سمعان قال» قال رسول الله 38 «إذا أراد الله أن يوحي بأمره 
تكلم بالوحي . فإذا تكلم آخذت السموات «ա‏ رجفة - أو قال رغدة- شديدة من 
خوف الله . فإذا سمع بذلك أهل السموات صعقوا وخروا 4 سجداه فیکون ոմ)‏ 
يرقع رأسه جبریل۔ فيكلّمه الله من وحيه بما أراد. فيمضي به جبريل على الملئكة. 
كلما مر بسماء سأله ملائكتها : «ماذا قال «այ‏ يا جبریل»؟ فیقول : «قال الحق وهو 
العلي الكبير». فيقولون كلهم مثل ما قال جبريل. فینتھي جبريل بالوحي [إلى] حيث 
آمره الله من السماء والأرض». وقد رواه ابن آبي حاتمء والطبري» وغیرهما(۱). 

وقوله «فزع عن قلوبهم». أي آزال Կ»‏ الفزع. وکذلك قال غير واحد من 
السلف : ոեր:‏ قلوبهم» . وهذا كما يقال «قرد البعیر» إذا آزال عنه القراد. ویقال : 
تحرج وتحوب. وتأثم. وتخنت. إذا آزال عنه الحرج. والحوب» «ՀԾ‏ 
والحنث. 

وروی ابن أبي حاتمء ثنا الحسن بن محمد الواسطي. ثنا يزيد بن هارون» عن 
شريك» عن يزيد بن أبي زیاد عن مقسمء عن ابن عباس في قوله «حتى إذا فزع عن 
قلوبهم» قال: كان إذا نزل الوحي كان صوته كوقع الحديد على الصفوان. قال: 

فيصعق أهل السمای حتى إذا فزع عن قلوبهم قالوا ماذا قال ربكم؟ قالت الرسل : 

الحق وهو العلي الکبیر . وقال عن الحارث الدمشقي » «ա‏ عن" عن جعفر بن 
بي المغيرة» عن سعيد بن جبير» عن ابن عباس : : وحتی إذا فزع عن قلوبهم قالوا ماذا 
قال ربکم» قال: 0 (۵۲۹) الأمر إلى السماء الدنيا له وقعة تر السلسلة على 
الصخرة ة فیفزع له جمیع أهل السموات فیقولون: թնե‏ قال ریکم؟ ثم پرجعون إلى 
آنفسهم فیقولون: وهو العلي الکبیر. 


واللفظ یختلف عن لفظ مسلم في مواضع » ولیس فيه «سبحه» بل «سبح» في الموضعین. 
ومعنی «یقرفون فیه»: يخلطون فيه الکذب. 
۱,2( آخرجه ابن أبي حاتم بسندہ ھکذا کما ذکرہ الحافظ ابن کئیں د ثم قال: وکذا رواه ابن جریر» 


وابن خزيمة. اه . ورواه الطبراني اقا وفي تفسير ابن جرير او «جابر بن حپوة» بدل 


رجاء بن حیوة» . 
(۲) بیاض بالأصل . 


۲٠٣۲۳ 


ویروی من تفسیر عطية عن ابن عبّاس : «حتی إذا فزع عن قلوبهم - الآية» قال : 
لما أوحى الله إلى محمد دعا الرسول من الملئكة ليبعثه بالوحي سمعت الملنئكة 
صوت الجبار يتكلم بالوحي . فلما كشف عن قلوبهم سألوا عما قال 1« « فقالوا الحق 
وعلموا أنْ الله لا يقول الا حقاً وأنه منجزه. قال ابن عباس : وصوت الوحي کصوت 
الحدید على الصفا. فلا ره Աա‏ . فلما رفعوا رؤسهم قالوا ماذا قال ربكم 
قالوا الحق وهو العلي Հ‏ 


وبإسناده من تفسیر قتادة رواية عبد الرژاق» عن معمر عنه: : «حتی إذا فزع عن 
قلوبهم» قال: لما كانت الفترة التي كانت بين عیسی ومحمد صلى الله علیهما وسلّم 
فنزل الوحي مثل صوت الحدید . فافزع الملئكة ذلك. فقال الله : : حتى إذا فزع عن 
قلوبهم - یقول: حتى إذا جلى عن قلوبهم - قالوا ماذا قال ربكم قالوا الحق وهو العلي 
الکبیر. ویروی باسناده من تفسیر الوالبي ء عن این عباس «فزع عن قلوبهم» قال : 
جلى عن قلوبهم . قال: وروي عن ابن عمر. وأبي عبد الرحمن السلمي والشعبي ء 
والضحاك والحسن, وإبراهيم النخعي, وقتادق مثل ذلك. 

وقد روى أحمد وغیره. عن أبي معاوية أو عبد الرحمن؛ عن الاعمش عن 
مسلم» عن مسروق» عن عبد الله بن مسعود قال: إذا تكلم اله بالوحي سمع أهل 
السماء صوته کجر السلسلة على الصفاء فیصعقون لذلك ویخرون سجدا. فإذا علموا 
آنه وحي فزع عن قلوبهم - قال: 53 إليهم - فينادي أهل السموات بعضهم بعضا - 
ماذا قال ربكم قالوا الحق وهو العلي الکبیر . (۵۳۰) وقد رواه آبو داود في سننه مرفوعاً 
إلى ՕՏ ա‏ 

وهذا الذي جاء به الکتاب والسنة والآثار Աշ‏ يصيب الملتكة عند سماع الوحي 
إذا قضی الله الأمر یتناول ما بقضیه بخلقه وبقدری وما يقضيه بشرعه وبأمره. فانهم 
ذکروا ذلك عند «ՆՑ‏ بالقرآن, وعند ما يقضيه من الحوادث التي يسمع بعضها 
مسترق السمع ویخبر بها الکهان . ومسترق السمع وهذا الصنف هو الغالب. فان 
ارسال رسول مرن الف قليل بال إلى هله الخوادت: 


)١(‏ رواه ابن جرير بإسناده في تقسیره . وقال في «فتح المجيد» ص ١868‏ : وروی ابن أبي حاتم 
وابن مردويه عن ابن عباس » 0 ثم ذكره إلى قوله ՒԼ‏ یقول մ‏ تخاب 

(؟) رواه أبو داود بهذا الاسناد من ها الوجه ببعض الاختلاف. وقال في «فتح المجيد» ص ۱٥۹‏ : 
وروى سعيد بن منصور وأبو داود وابن جرير عن ابن مسعود. ثم ذكر الشطر الأول منه. 


Yor 


یھ ی وف ی 


وقال سبحانه : : ما کان لبشر أن يؤ تيه الله الکتتب والحکم والنبوة ثم یقول 
لاس كونوا اد لی من دون لل ون كونوا նե)‏ ما كعم تملمون اکن وبا 
کنتم تڈرسون * ولا يأمركم أن تتخذوا )25 والنبيين أربابا أيأمركم بالکفر بعد )) 
Հ)‏ نتم مسملون ېه( ) . بين ٠‏ سبحانه أن من اتخذ الملائکة ՆԵ աան‏ فهو کافر» مع 
Ց‏ إنما 5 یتخذونهم شفعاء ویتقربون بهم إلى الله 237 . فإذا کان 
هؤلاء الذين دعوا مخلوقاً ليشفع لهم عند الله كما يشفع المخلوق عند المخلوق فیسأله 
ويرغب إليه بلا إذته وقد جعلهم الله مشركين كارا مأواهم جهنم فكيف بشرك هؤلاء 
الفلاسفة وما يثيتونه من الشفاعة؟ فإنهم يجوزون دعاء الجواهر العلوية ‏ الشمس 
والقمر والكواكب. وكذلك الأرواح التى يسمونها «العقول» و«النفوس»» ویسمیها من 
انتسب إلى أهل الملل ۳0 

وهؤلاء المشركون قد تنزل عليهم أرواح تقضي بعض مطالبهم وتخبرهم ببعض 
الأمور. وهم لا یمیزون بين الملائكة والجن. بل قد يسمون الجميع «ملائكة» 
و« آرواحا» ويقولون «روحانية الشمس» «روحانية عطارد» «روحانية الزهرة». (۵۳۱) 
وهي الشیطان والشيطانة التي تضل من آشرك بها كما أن لنفس الأصنام وهي التماثيل 
المصنوعة على اسم الوٹن من الأنبياء والصالحین. أو على اسم كوكب من الکواکب؛ 
آو روح من من الأرواح والاصنام آیضا لها شیاطین تدخل فیها وتکلم ՆՆ‏ بعض 
المشرکین ۔ وقد تترایا أحيانا فیراها بعض الناس من السدنة وغیرهم . 


فالمشركون من الفلاسفة القائلين بقدم العالم هم أعظم شرك وما یدعونه من 
الشفاعة لالهتهم أعظم کفراً من مشركي العرب . تم تلو شع يسا ا 
ՃԵ‏ يجيب دعوتی كما يقوله المشركون الذين يقولون «إن الله خالق بقدرته ومشیئته 
فان هؤلاء عندهم أنه لا يعلم الجزئيات. ولا يحدث شيئاً بمشیئته وقدرتف. 1 
العالم فاض عنه . 

فیقولون : إذا توجه الداعي إلى من یدعوه - کتوجهه إلى الموتی عند قبورهم 
وغیر قبورهم وتوجهه ال الأرواح العالیة - فإنه يفيض علیهم ما يفيض من ذلك 
المعظم الذي دعاه واستغاث به وخضع له من غير فعل من ذلك الشفیع ولا سوال منه 


.۸۰ ۷۹ / ۳ آل عمران‎ Ը) 


لله تعالی» كما يفيض شعاع الشمس على ما կեն,‏ من الاجسام الصقيلة كالمرآة 
وغيرهاء ثم ینعکس الشعاع من ذلك الجسم الصقیل إلى حائط أو ماء. وهذا قد 555 
غير واحد من هژلاء» كاين سينا ومن اتبعه کصاحب «الکتب المضنون بها» وغیره. 

وهژلاء یزورون القبور الزيارة المنهيّ عنها بهذا القصد. ծն‏ الزيارة الشرعية 
مقصودها مثل مقصود الصلوة على الجنازی یقصد بها السلام على المیت والدعاء له 
بالمغفرة والرحمة. وأما الزيارة المبتدعة التي هي من جنس زيارة المشرکین 
فمقصودهم بها طلب الحوائج من الميت أو الغائب؛ եյ‏ أن يطلب الحاجة աա‏ أو 
يطلب منه أن يطلبها من الله وإما أن يُقسم (0۳۲) على الله به. ثم کثیر من هؤلاء 
يقول: إن ذلك المدعو يطلب تلك الحاجة من الله, أو إن الله يقضيها بمشيئته واختیاره 
للأقسام على الله بهذا المخلوق. وأما أولئك الفلاسفة فيقولون: بل نفس التوجّه إلى 
هذه الروح يوجب أن يفيض Կա‏ على المتوجه ما یفیض. كما يفيض الشعاع من 
الس من غير أن تقصدّ هي قضاء حاجة أحدء ومن غير أن يكون الله يعلم بشيء 
من ذلك على أصلهم الفاسد. 

فتبيّن أن شرك هؤلاء وكفرهم أعظم من شرك مشركي العرب وكفرهم» ՅԾ‏ 
اتخاذ هؤلاء الشفعاء الذين يشركون بهم من دون الله اعظم کفراً من اتخاذ آولئك . 

ليس توسّط البشر عند الحتفاء كتوسط العلويات عند الفلاسفة 


ولهذا كانت مناظرة كثير من أهل الكلام لهم مناظرة շն‏ حيث لم يعرف 
أولئك حقيقة ما بعث الله به Վայ‏ وأنزل به كتبه وما ذمه من الشرك . ثم يكشفون بنور 
النبوة ما عند هؤلاء من الضلال. كما ناظرهم الشهرستاني في كتاب «الملل 
բո թան‏ لما ذكر فصلا في المناظرة بين الحنفاء وبين الصابشة المشركيز ۰ فان 
الحنفاء يقولون بتوسط البشر وأولئك یقولون بتوسط العلویات . Ն-ն‏ بين آن القول 
بتوسط البشر أولى من القول بتوسط العلویات. ومعلوم أنه إذا ՆՎ‏ التوسّط على ما 
يعتقدونه في العلويّيات كان قولهم أظهر. فكان ره عليهم ضعيفاً لضعف العلم 
بحقيقة دین الإسلام . 


(۱) «الملل والنحل»: لأبي الفتح محمد بن عبد الکریم الشهرستاني المتوفي سنة ۵4۸ ه» طبع 
طبعات. منها على هامش الأجزاء الثلائة الأول من کتاب «الفصل في الملل والأهواء والتحل» 
لابن حزم» ط . مصر سنة ۱۳۱۷ ۔ ۱۳۲۱ ه في ٥‏ أجزاء. والمناظرة المشار إليها تقع على 
ص ۰۱۶۱-۹۸ ج ۲ منها. 


هه" 


فإ الحنفاء لیس فیهم من يقول باثبات البشر وسائط في الخلق والتدبير, 
والرزق. والاحیاء والاماتق وسماع الدعای وإجابة الداعي . بل الرسل كلهم وأتباع 
الرسل متفقون على أنه لا یعبد الا اللہ وحده. فهو الذي يسأل ویعبد. وله یصلی 
ویسجد. وهو الذي يجيب دعاء المضطرین ویکشف الضر عن المضرورین» ویغیث 
(۵۳۳) عبادہ المستغیثین ری وم نو کا 
فلا مرل له من بعد 0©. طإوما بكم من نعمةٍ فمن الله ثم إذا مَسّكم )72 فإليه 

تجتر و ن۳6). 

ولیس عند الحتفاء أن أحداً غير الله يستقل بفعل شيء. بل غايته أن یکون 
Նա‏ والأثر لا بحصل Հ‏ به وبغيره من الأسباب وبصرف الموانع . والله تعالى هو 
الذى يجان سی ساب وم الموانع» مع خلقه سبحانه Լա‏ لهذا السبب. 28 
المقصود أنه ليس في الوجود ما کک شي ی ولا ثم شيء یوجب کل آثر الا 
مشيئة الله وحده. فما شاء كان وما لم يشأ لم يكن 

والرسل هم وسائط بین الله وبين خلقه في تبلیغ رسالاته» وأمره ونهیه ووعده 
ووعیده كنا قال تعالی : و ترسل المرسّلين الا مبشرین ومنذرین ւ« ٦(4‏ وقال: 
նյֆ‏ إرسلناك شهيداً ومبشراً ونذيراً * وداعباً إلى الله بإذنه وسراجاً (Նա‏ 
فأخبر أنه «այ‏ شاهداًء كما قال: «ليكون الرسول شهيداً عليكم وتكونوا մաբ‏ 
على الناس). وقال: «فكيف إذا چتنا من کل أمّة بشهيد وجئنا بك على هؤلاء 
شهيدا 0 وقال: بإوكذلك جعلتكم 21 աայ‏ لتكونوا شهدآء على الناس 3829 
الرسول عليكم شھیداً۷(4). ولما دفن النبي 38 شهداء ա‏ قال: «آما أنا فشهيد على 
هؤلاء»). وقوله «مبشراً ونذیراء بالوعد والوعید. و«داعياً إلى الله ն‏ بالأمر 


والنهی» . 


(۱) الفاطر ۲۵ | ۲. 

(۲) النحل ۱۰ / ۵۰۳ . 

(۲) الأنعام ٦‏ / ۸ . والکهف ۵1/۱۸ 

(4) الأحزاب ۳۳ / ۵ 1 . 

VA | YY الحج‎ (6) 

.1۱ / ٤ النساء‎ )٦( 

.۱:۳/ ۲ البقرة‎ (Ց 

(۸) هو قطعة من حديث جابر بن عبد الله أخرجه البخاري فی الجنائزء ولفظه : کان النبي لله يجمع - 


۳۹ 


وقال تعالی : 1523 مَنْ آرسلنا من «ԱՅ‏ من ԼԱ.)‏ نا من دون الرحمٰن 
آلهة یمبدون6. (۵۳) وقال: «ولقد بعننا في كل أمةٍ سے أن ابدوا الله 
واجتیوا الطاغوت فمنهم من دی 1 ومنهم من حقت عليه الضائلة4(. وقال 
تعالی : وما آرسلنا من قبلك من رسول, Գ‏ نوحی البه أنه لا اله الا آنا 
فاعدُون6() . وقد أخبر اللہ عن أل الرسل نوح - عليه السلام ومن بعده من الرسل 
آنهم قالوا لقومهم : إاعبّدوا الله ما لکم من له غيرة94». وقال نوح: ولا أقول لكم 
عندي خزآئن الله ولا أعلم الغيْتٍ ولا أقول إني لك ولا أقول لذین تزدري أعينكم 
لن يؤتهم اه يرا الله أعلم بما في أنفسهم ِني ذا لمن الظالمین 4( . وكذلك قال 
ڈو ری قل لا أقول لکم عندي خزآئن الله ولا Հայ րաէ‏ أقول لكم إتي 
ծ) ՀԱՀ‏ أتبع م إلا ما یوحی ՕՔ‏ 

فتوسط البشر بالرسالة مثل توسط الملك بالرسالةء كما قال تعالی : #الله 
ոռ‏ من الملثكة رسلا ومن الاس »99 . وقال تعالی + انه لقول زمول: کریم ٭ 
ذي قوة عند ذي العرش مکینِ # مطاع ثم أمين 4(" . فهذا جبريل. ثم قال: عؤوما 
صاحبکم بمجنون۹(4). وقوله «وما صاحبکم» کقوله في الآية الأخری: Թ) մԱ.‏ 
موی * ما ضل صاخبکم وما غوى»١‏ لو 


5 لعن فى قش ثوب وأحد. ثم يقول: «أيهما أكثر أخذاً للقر آن»؟ թն‏ آشیر له 
إلى أحدهما قدمه في اللحد وقال: «أنا شهید على هؤلاء یوم القيامة» «أي ٠‏ أنا شفیع لهم 
واشهد أنهم بذلوا أرواحهم في سبيل الله» وأمر بدفنهم في دمائهم » ولم يغسلواء ولم يصل 
علیهم Լան ով‏ الترمذي› والنسائي » وابن ماج ولم یخرجه مسلم - عن «تنقیح الرواة» . 

را) الزخرف 1۳ / 0 . 

(۲) النحل ۱۱ / ۰.۳۱ 

(۳) الأنبياء ۲۱ / ۲۵ . 

)4( الأعراف ۷ / 0۹« 10( ۰۷۳ ۰۸۵ 

)5( هود ۱۱ ۰۳۱7 

.۵۰ / ٦ الأنعام‎ (4) 

)¥( الحج ۲ ۰ ۔ 

.- 7 ۸۱ ՀԱ (۸) 

(۹) التکویر ۲۲-۸۱ ۰ 

ՈՑ‏ النجم ۵۳ / »١‏ ا 


۲۷ 


استطر اد 
الحکمة في إرسال الرسول البشری إلى البشر دون الملكي 


فقوله «صاحبكم» تنبيه على نعمته على البشر وإحسانه إليهم إذ بعث إليهم من 
يصحبهم ويصحبونه بشرا مثلهم . فإنهم لا يطيقون الأخذ عن الملك. كما قال تعالى : 
وقالوا لولآ أنزل عليه Հա‏ ولو أنزلنا ملک ջեմ‏ الأمر : ثم لا يُنظرون * ولو جعلنه 
مَلکا لجعلنه رجلا Ակ‏ عليهم ما یبسون)۱). 

وروی ابن آبي حاتم » عن آبي زرعة. عن [منجاب](۲) بن الحرث و ین 
ابن عماری عن أبي روق عن الضحاك. عن ابن عبّاس: «ولو آنزلنا ملكا لقضي 
الأمر» : لاهلکناهم Թ‏ م لا ینظرون»: لا ُؤخرون. «ولو جعلناه ملكا تا رجا 
یقول: لو أتاهم ملك ما آتاهم الا في صورة رجل. لأنهم لا یستطیعون النظر إلى 
الملتکة . وکذلك قال غيره من المفسّرين. ՀԱՄ‏ علیهم» قالوا: لخلطنا ولشبّھنا 
علیهم ما یخلطون ویشبهون على أنفسهم. حتی یشکوا فلا یدروا أملّك هو أو آدمي . 

فبیّن سبحانه أنه لو آنزل ملكا لم یمکنهم أن يروه الا في (۵۳۵) صورة بش 
كما كان جبریل يأتي النبي 38 ذا رآه الناس في صورة دِخية الکلبي. أو في صورة 
ԵՏ‏ ي لما آتاه وسأله عن الاسلام والایمان والاحسان. وکذلك لما توا ابراهیم ولوطا 
ورأتهم سارة وقوم لوط لم ջե‏ الا في صورة رجال. وکذلك لما اتی جبریل مریم ۔ 
علیها السلام لينفخ فيها أتاها في صورة رجل. قال تعالی : #إفأرسلنآ الیها روخنا 
فتمثل لها بشراً سوي ٭ قالت إني آعوذ بالرحمن منك إن كنت نَقِيَاً * قال نما أنا 
رسول Կե,‏ لأهب لك غلماً 4653( . وإذا کانوا لا یستطیعون أن يروا اللك إلا في 
صورة رجل فلو جاء‌هم لقالوا «هذا 75« لیس بملك. واشتبه الأمر واختلط » والتبس 
الامر علیهم . . فمل تكن هذه الشبهة تنقطع بإنزال ملك . 


۹ ۰۸ / 5 الانعام‎ )١( 

(۲) منجاب: يياض في الأصل. وقد أدرجناه من بعض أسانيد ابن أبي حاتم المذکورة في تفسیر 
ابن كثير. 

(۳) مریم ۱۹ / ۱۷ - ۱۹ . 


۳۸ 


وهذا كما մն‏ السورة الأخرى: #ويسئلونك عن الرّوح قل الروح من آمر 
եջ 2,‏ أوتيتم من العلم الا لیلا ٭ ولئن Հ:‏ لنذهبّن بالذي أَؤْحَيْنآ ليك ثم لا جد 
لك به علینا وکیلا * الا رحمة من Տլ «ե,‏ فضله كان عليك كبيراً ٭ قل لئن اختمعت 
الانس Յա,‏ على أن يأتوا բա‏ هذا القرآن لا یأتون بمثله ولو کان بعضهم لبعضص 
ظهيراً ٭ ولقد صَرّفتا للناس في هذا القرآن من کل ն յք‏ 51 الناس ال كفوراً - 
إلى قوله - وما منع الناس أن يؤمنوآ إذ جآءهم الهتی لا أن قالوا أبعَث الله بُٹسراً 
رسولاً * قل لو كان في الارض ملئكة یمُشون չար‏ ّنا عليهم من Նաե.‏ 
رسولا4). 

Լյ» في قوله «صاحبکم» بیان أنه عربي بُعث بلسانهم, كما قال:‎ Լեն 
جآءكم وول من‎ աֆ بلسان قومه ۲۲۱۵ . وقد قال تعالى:‎ մ آرسلنا من رسول,‎ 
آنفسکم عزیز عليه ما غیتم حریص علیکم بالمؤمنين رژوف رحيم). قیل : المراد‎ 
. «من آنفس العرس». فالخطات لهم‎ 

وقیل : «من أنفس بني آدم»» فهو بشرٌ لا ան‏ ولا جني . 99 الخطاب لجمیع 
الخلق الذين آرسل البهم. لا سيّما وهذه في سورة برآءة» وهي من آخر القرآن نزولاً. 
وقيل إن هذه الآية آخر ما نزل. وقد نزلت بعد دعوة الروم» والفرس والقبط . وهو 
«بالمؤمنين» من هؤلاء كلهم رژوف رحیم». ولا ریب أنه 35 من الانس؛ ومن 
العرب - أفضل الانس؛ ومن قریش - أفضل العرب ؛ ومن بني هاشم آفضل قریش . 
و«الأنفس» يراد بهم جنس الانسان. كما قال تعالی: « لولاإذ سمعتموه ظنْ 
المؤمنون والمؤمنت بأنفسهم خبرا04. فقوله «صاحبکم» مثل قوله ومن آنفسکم»» 
ومثل قوله: أکان للناس عَجبا أن أوْحَیْنَا إلى رجل منهم أن أنذِرٍ الناس 4(" . 


وقوله : «سبحان ريي هل كنت الا شرا رسولاً04). لم یقصد بهذا اللفظ 


(۱) الاسراء ۱۷ / ۸۵ - ۹۵. 

(۲) ابراهیم ۱۵ / 4. 

.۱۲۸ / ٩ التوبة‎ )۳( 

. ۱۲/۲۶ النور‎ )٤( 

(۵) يونس ۱۰ / ۲. («) الاسراء ۱۷ / ۹۳۔ 
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تقضیل الملك عليه ՆՏ‏ تّهمه بعض الناس. كما أن قوله «إن أوّحَیْنا إلى رجل 
منهم» وقوله «سبحان ربّي هل كنت الا ՆԽ‏ رسولا» لم بقصد أن غیره أفضل منه. 


استطر اد آخر 
کون الرسول ԱԱ‏ للقرآن عن ال لا مخدثا له 

وقال سبحانه : «وما صاحبکم بمْجنون * ولقد رآه بالأفق المبین * وما هو 
على الغيب بضنين ٭ وما هو بقول شيطن رجیم ٩24‏ فالرسول هنا هو الرسول الملكي 
جبریل . وقال في السورة الاخری: «لإنه لقول رسول و وی وما هو بقول 
شاعر قلیلا ما تؤمنون * ولا بقول کاهن قلیلا ما 07258 * تنزیل من رب العللمين 
٭ ولو تقوّل علینا بعض الأقاویل * لأخذنا منه بالیمین Էա‏ ثم لقطغنا منه الوتین * فما 
منکم من أحدٍ عنه حلچزین 4 . ات E‏ 

وأضافه إلى هذا الرسول تارق وإلى هذا تارقف لن ՀՏ‏ من աման‏ راغ 
وأذاه. ولفظ «الرسول» يتضمّن مرسلا آرسله. فكان في اللفظ ما يبيّن أن الرسول Հ‏ 
له عن غيره؛ لا أن الرسول أحدث անտ‏ كما توهمه بعض الناس وظنّ أنْ إضافته 
إلى الرسول يقتضي أنه هو الذي أحدث القران العربي . فانه قد أضافه إلى هذا تارة» 
وإلى هذا تارة. فلو كان المراد الإحداث لتناقض الخبّران. 

ولأنه أضافه إليه باسم «رسول»» لم يقل «إنه لقول ան‏ ولا «قول بشر». بل 
قد کفر من قال «գո‏ قول البشره في قوله : دري ومن خلقت وحیداً * وجعلت له 
ԳՆ‏ ممدوداً ٭ وبتين شهوداً - إلى قوله - [إنه] فکر وقذّر * فقیل كيف در * ثم یل 
كيف 18 * ثم نظر ٭ ثم عبس وبسر * ثم آذیر واستکبر ٭ فقال յ‏ هذآ աՀ‏ 
يؤر ٭ إن هذ إل قول البشر ٭ ساضلیه سقر4. والکلام الذي »2 بسقر من قال 
«إنه قول البشر» هو الکلام الذي آضافه إلى رسول من البشر «Խե‏ وإلى رسول من 
الملعکة تارة . ԵՋ‏ المراد هناك «Հ‏ 27 والذي کفره قال : «إنه آنشاه» و«إنه كلام 


(۱) کذا هذه الآيات في الاصل ههناء ولعل المراد - ՃՍ‏ أعلم - الایات التي قبلها. وهي 1 
لقول رسول كريم * ذي قوة عند ذي العرش مكين * مطاع : ثم أمين» التکویر ۱۹/۸۱ ۷ 

.1۷ ՀՏ" / 14 الحاقة‎ )۲( 

۰۲۱-۱۱ / ۷٢ المذثر‎ )۳( 


کس 


ւում‏ سواء كان المراد المعنى» أو اللفظ. أو کلاهما. فاِنْ الذي لعنه الله هو الذي 
قال ի‏ هذا الا قول البشر) . 


فمن قال رن هذا (۵۳۸) القرآن قول البشر» فهو من جنس قوله من بعض 
الوجوه. ولهذا قال تعالی : وان أَحَدٌ من المشركين Հեա‏ فاجره حتى یسمع 
كلام الله ثم م أبلغه مأمنه که۱) . فأخبر أن ما يسمعه المستجير هو کلام الله » والمستجیر 
يسمعه بصو القاریء . والصوت صوت القاریء رس ا الباري» كما قال 
النبي پل : ար ԱԻ‏ بأصواتكم»9 . وقال: «لله أشد أذنا إلى الرجل الحسن 
الصوت بالقرآن من صاحب الَْینة إلى قینته»(۲). 


وکذلك ذکر في غير موضع أن الصوت المسموع من العبد هو صوت العبد 
كما قال تعالی : : «ينأيهاالذين آمنوا لا ترقغوا أصواتكم فوق صوت اي ولا هروا 
له بالقول 7454 بعضكم لبعض۲6. وقال: «لْالذین َعْضون أصواتهم عند 
رسول الله أولئك الذین امتحن اله قلوبهم للتقوی»(. وقال لقمن لابنه : #واقصد 
في «լա‏ واغضض من صوتك إن أنكر الأصوات لصوت الحمیر ي . 


وفي سنن أبي داود عن جابر إن النبيّ 38 کان یقول في الموسم: Գե‏ رجل 


. 1 / ٩ التوبة‎ )۱( 

(۲) رواه البخاري تعلیقا في التوحید وأخرجه ترضولا في کتاب «خلق آفعال العباد» من حدیث 
البراء بن عازبء وأخرجه أحمدء وأبو داودء والنسائي: وابن ماجه. والدارمي» وابن خزیمةء 
وابن حبان. 

(۳) أخرجه ابن ماجه. وابن حبان» والحاکم والبيهقي في الشعب؛ من حديث فضالة بن عبیدء 
وذکره البخاري في «خلق آفعال العباد» . وقوله داذناء أي استماعاً . والقینة: الجارية مغنية كانت 
أو غير مغنية . 

(4) الحجرات ۲/۹ ثم ۳. 

(ه) لقمان ۳۱ / ۰۱٩‏ 

)٦(‏ آخرچه أحمدء وأصحاب السنن. وصحح الحاکم عن «تحفة الأحوذي» نقلا عن الحافظ 
ابن حجر. وليس في أبي داود والترمذي دلأبلغ کلام ربي). قال الحافظ في «الفتح»: ومن 
شدة اللبس في هذه المسألة كثر نهي السلف عن الخوض فيهاء واکتفوا باعتقاد «أن القرآن كلام 
الله غير مسخلوق» ولم يزيدوا على ذلك شیئاء وهو أسلم الأقوال والله المستعان 


են 


عود إلى أصل الموضوع : 
فرسل الله وسائط في تبليغ رسالاته» كما قال تعالی : یایها الرسول بل مآ 


ՔՔ... 


آنزل اليك من ربث»(۱. وقال تعالی : لا من ازتضی من رسول, «ԱՀ ճն‏ من 
بين يديه وین خَلَفِه رصدا »لیم أن قد أبلّغوا գրա Հյ‏ وقال تعالی عن 
نوح : : ولكني մեան‏ شرت العنلمين ٭ بلْکم ճաշ «Լայ‏ وكذلك قال 
هود. 

وفي صحیح البخاري عن Ճա»‏ بن عمرو عن النبي 4138 قال: «بلْغوا عني 
ولو آية. وخدئوا عن بني إسرائيل ولا حرج. ومن کذب ն‏ متعمّداً Սան‏ مقعده 

من النار»(*). وفي الستن عن زيد بن ثابت وابن مسعود أن النبيّ 88 قال : «نضر الله 
եյ»‏ سمع ա‏ حدیثاًفبلَعه إلى من يسمعه . فرب حامل فقه غير فقیه. ւ.)‏ حامل فقه 
إلى من هو أفقه Օա‏ وفي الصحيحين عن النبي ب أنه قال في حجّة الوداع : 
«ليبلغ الشاهد الغائب فرت من مبلغ آوعی من ղա‏ 


والمقصود هنا أن الحنقاء الذي“ یعبدون الله وحده لا شريك له وهم مسلمون 
وجميع الأنبياء وأممهم كانوا مسلمين مؤمنين. ومن ببتغ غَيْرَ الإسّلام ա»‏ فلن يُقبّل 
منه که . لان الدين عند الله الإسلام 04 . فى کل زمان ومكان. وقد أخبر الله عن 


. 1۷ / ٥ المائدة‎ (4) 

(۲) الجن ۷۲ / ۰۲۷ ۲۸. 

ԸԴ‏ الأعراف ۷ / ٦٦‏ و1۲. 

)3( أخرجه البخاري في آخبار بني إسرائيل. وأخرجه أيضاً اُحمد والنسائي » والترمذي ۔ عن 
«تنقیح الرواة». 

(۵) حدیث زید بن ثابت آخرجه أحمد. وأصحاب السنن» والدارمي ولفظ الترمذي «نضر الله 
امر٤ا‏ سمع منا حدیثا فحفظه حتی يبلغ غيرة؛ فرب حامل فقه إلى من هو أفقه من ورب حامل 
فقه ليس بفقیه». وحدیث ابن مسعود حر جه آحمد» والترمذي. وابن ماجه. وابن حبان ولفظ 
الترمذي «نضر الله امرءًا سمع شا ها شاه كنا عة فرب میلغ آوعی من سامع» . 

)٦(‏ هو طرف من حدیث أىي بكر الطویل في خطبة يوم النحر, أوّله ծի‏ الزمان قد استدار» إلخ. 
أخرجه البخاري ومسلم وأحمد. والنسائي . وفیه «فرب مبلغ» من دون «من». 

(۷) «الذین» خر «و«الحنفاء» اسمها. 

)4( آل عمران ۳ / ۸۵. 

(8) آل عمران ۳ / ۱۹ . 
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نوح وابراهیم واسرائیل وغیرهم إلى الحواریین أنهم کانوا مسلمین . ونوح أوّل رسول 
بعث إلى أهل الارض» ՆՏ‏ ثبت ذلك فی الحدیث المتفق على صحده - حديث 
الشفاعة"“ - عن النبي وه . 


فمن جعل ما Հե‏ الحنفاء من توسط البشر أو توسط الملنئكة من جنس ما يثبته 
المشرکون وأخذ یفاضل بين البشر والمللتكة لم یکن عارفاً بدين الاسلام. 

بل قول الحنفاء هو ما قاله اللہ تعالی في کتابه حيث قال: ما کان لبشر أن 

تنه الله الکتب والحكم والنبوة ثم یقول للناس کونوا عبادا لي من دون الله ( 1۰( 
կուտ:‏ ےت سے کر # ولا یأمرکم أن 
تتخذوا الملنئكة والنبيين أربابا أيأمركم بالكفر بعد إذ أنتم مسلمون94©. فمن اتخذ 
هؤلاء أو هؤلاء նեյ‏ كما يقول من يجعلهم وسائط في العبادة والدعاء ونحو ذلك فهو 
كافر. 

وصاحب «الکتب المضنون بها» قل جعل الملکة والنبيين وسائط وجعل هذه 
شفاعتهم موافقة للفلاسفةء كما تقدّم من أن هذا القول شر من قول مشركي العرب . 

وجاء بعده صاحب کتاب «السر المکتوم في السحر ومخاطبة النجوم»() فذکر 
فيه الشرك الصريح من عبادة الكواكب والجن والشياطين» ودعواتهاء وبخورها. 
ری يا التي تجعل لها 0 مذهب المشركين 0 ی 
արար‏ الحوادث | مجرد حركة له كما يقوله هؤلاء القائلون 2 

410 کر في تسیر բանտա‏ ما هو مبني على آصول »243 الذین هم 
آکفر الکثان کقوله 7 الأنبیاء رآهم النبي ار هم الكواكب» فادم القمرء ւ‏ ویوسف 
الزهرة» » ونحو هذا الهذیان . وران المعراج اش هو رؤية قلبه الوجود» . كما یذ کر 
ابن عربي وغیره مثل هذا المعراج» ویثبتون لأنفسهم إسراء ۱۳ 


)1( هو حدیث الشفاعة الطويل الذي أخرجه الشيخان عن آنس بن مالك . وفیه «فیقول (آدم) : یت 
هناكم . . . ولکن اثتوا نوحاً - آول نبي بعثه اللہ تعالی إلى آهل الأرض». وإليد الاشارة. 

(۲) آل عمران ۳ / ԿՎ‏ و۰۸۰ 

(۳) «السر المکتوم»: تألیف الامام فخر الرازي. 


۲۳ 


وهذه خیالات تلقیها الشیاطین مناسبة )641( Ն)‏ یعتقدونه من الالحاد على 
عادة الشياطين في اضلال بني آدم» فانما یْضلونهم بما یقبلونه منهم وما یوافق 
أهواءهم . 

270+ 
قال الناسخ في آخر الکتاب: 

نجز على يد الفقير إلى الله تعالی محمود , بن أحمد بن حسن الشافعي > غفر الله 
له ولوالديه ولجميع المسلمين. 

وكتب في الزاوية العليا من الهامش بخط آخر: 

بلغت مقابلة بأصل المصنف بخطه 
المقروء عليه رضي الله عنه في سنة ثمان وعشرين وسبعمائة (في سبع ذي الحجة) 
وقد قرأت عليه أوائل هذه النسخة وكتب بخطه على 

هوامشها زیادات له تمم ....... قرأت .... النسخة... 
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الٹھارس 


- ٹھرس الاعلام والأمكنة 
- هر س المصطلحات 
۔ لپرس المحتویات 


هرس الأعلام 


- [براهیم بن عبد الله الهروي : 
- ابراهیم بن یوسف بن تاشفین : 


- آبقراط : 


۔ إبن آبی حذرد: 

و0 الدنیا : 

- این أبي نجیح : 

- ]بن أبي هريرة : الحسن بن الحسین : 
- إبن الأثير: 

- إبن إسحاق: 

- إبن بشكوال: 

- إبن تيمية : 


- إبن جرير الطبري : 


- إبن الحاجب: عثمان بن عمر: 
- إبن حجر (الحافظ) : 


۸8۳ 

۳ 

./ Yor 

۰ ء ۱۹۷/۔ 

/۱۹۲ /۱۸۳ ۱ / ۷ ۲ ۸ 
۲٢۹ ۲:۸ [TYA ۲۲۸ ۰ 
./164 ۳ ۲ 

/ 5 

SA 

۸ ۹ 

٥٣۳ 

۱۳۰ 

[NA° ۷۷ 

[YY 
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/۲۲۹ 714۲ ۱۷ ۱/۱۸ ۱ 
./۲۳ [YoY ۸ 

۰۸ ۱ 

۸ /۱۱۸ [VA [TA /Ռ ۰ 
YM ۷ ۹ 


- إبن حزم: 
- إبن خزیمه : 
- این خلکان : 
- إبن درید: 


محمد بن الحسن. آبو بكر : 


- إبن راهوية : إسحاق بن إبراهيم : 


- این رجب الحنبلي : 


این رشد : 


- 1 السيکي 
- إبن سیرین : 
- إبن سیتا: 


- این شوذب : 
- ابن الصياح: الحسن: 
- إبن الطفیل الأندلسي : 


- إبن عباس : 


- إبن عبد البر 
- ابن عربي : 


- این عيينة : 


A 


./ ۰ ۱ ۷ 

۴۳ (ر./- 

۰/۲۳۷ ۱۸۳ [To ۳ 
SA 


۲ 

./۲ ۲ ۷ ۷ 

۱۰۶ [TY ۲ ۲ 
./ ۲۳۰ ۸ 

ՈՊ ۲۰۸/۲۰۱ fot ۳۷ ۳۰ ۰۵ 
:. ۲ ۲ 

۸/۸2۵ 

٦ 

/Ն' ۳ ۲ | ۹ہ‎ |۳٣ [Yo ۳ 
JAY [AY |۸۰ ԲՌ [Vt [V1 ۲ 
/ ۱۳۸ ۱۳۰ ۳ ۳ ۳ ۹۱ 
۸ 4 ۸ |٦١١ ۱۸ ۹ 
/۲۰۶ ۲۰۲ ՈՒՂ [°° ۸ 
/۲۶۲ ۲۳۸ ۲۳۷ [été ۸ 
. [Yoo ۲:۵ [YEY 

./444 

۳۵ 

VA 

/ |۰۹ [FA ՈՃ 71۸ ٦ 
Հ 6 ۱۷ ۲ 
ՈՊ. ۷۱۷ ۷ /Բ' 114۳ 
[YoY /ԹԾ ۲ ۲ ۱ 
۰/۲۵۸ [Yor 

մինի 

/۲۱۱ /Բ4 /۱۷۲ [ot |۹٥ 
./۲۹۳ ۶ ۳ ۳ 
./154 


- این قتيبة الدينوري : 


- این القيم الجوزية : 
- إين کثیر (الحافظ) : 


- إين کرام : أبو عبد الله : 
۔ این ماجة : 


- إبن مردويه: 

- این المنادي: أحمد بن جعفر أبو 
الحسین : 

۔ این المنذر 

- إبن الندیم : 

۔ابن هشام : 

- این وهب (حديث): 

- آبو أحمد عبد الحليم بن عبد السلام ابن 
نیمیه : 

آپو أحمد النهر جوري : 

- أبو الأحوص : 

- آبو آمامة (حدیث) : 

- آبو أيوب الأتصاري :۰/۱۱64 

- آبو البرکات البغدادي : 


- آبو البركات عبد السلام بن عبد اللہ ابن 
ثيميه : 

- أبو بشر متى بن يونس : 

- أبو بكر الباقلاني : 

- أبو بكر بن أبي شيبة : 

أبو بكر بن الصائغ : 

- آبو بكر بن الطويل: 
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- آبو بكر بن عبد الله المعافري : 
- آبو بكر بن العربي : 

- أبو بكر بن المنذر: 

- أبو بكر الصدیق: 


۔ أبو جریج (حدیث): 
- آبو جعفر الرازي : 
- أبو جعفر العقيلي : 


- آبو جهم : 


آبو حاتم الرازي: 


۔ آبو الحسن التميمي: عبد العزيز بن 


الحارث : 

- أبو الحسن الدارفطنی : 

ار ال մոմն‏ و 

- آبو الحسن علي بن أحمد المغربي 

- أبو الحسن علي بن هارون الزنجاني : 
- أبو الحسين البصري : 

- أبو حتيفة : 

- أبو حيان التوحيدي : 

- أبو الخطاب بن دحية : 


- أبو داود: 


- أبو ذر الغفاري 
- آبو روق (حدیث: 
- أبو زرعة : 

- أبو الزناد: 


- أبو سعید الإصطخري : الحسن بن أحمد: 
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- أبو سعید بن الجنابي القرمطی : 


- آبو سلیمان الدارانی: عبد الرحمن بن 
أحمد: լ‏ 

- آبو سلیمان محمد بن نصر البستی : 

ا ان اط 

- أبو شامة: ۱ 


- آبو ԸՆ»‏ (حدیث): 

أبو طاهر الجنابي القرمطي : 

۔ آبو الطفیل (حديث) : 

- آبو العالية: 

- أبو عبد الرحمن السلمی : 

- آبو عبد الله ՍԵՐՆ‏ 

- أبو عبد الله بن الجلاء: 

- أبو عبد الله محمد بن یوسف السورتي : 
- أبو عثمان (حدیت): 

- أبو عثمان النيسابوري : 

- أبو عمرو بن نجيد: 

- أبو الفرج بن الجوزي : 

- أبو الفرج بن طراز: 

۔ أبو القاسم الخرقي : 

۔ أبو القاسم الزنجاني : سعد بن علي : 
وپ الاسم الول ».عا الرخمن بن 
عبد الله : 

- آبو المعالى الجوينى : 

- آبو معاوية : ۱ 

- أبو معشر البلخي : جعفر بن محمد: 
- أبو الملیح (حدیث): 

- أبو نصر السجزي : عبید الله بن سعید: 
- أبو نصر الفارابي : 

- آبو نعیم : 

- آبو هريرة : 
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۔ أحمد بن خالویه الرهيي : 
_ أحمد الزبیر : 


- آرسطو - 


- آسامة بن زید: 

- أسباط (تفسیر): 

- أسماء بنت آیی بكر الصديق : 
- انال بلشا اباباني : 

- إسماعيل بن جعفر: 

- الإسكندر الأفرودیسی : 
ՀԱՅԱ»‏ بن فيلسن անմար‏ 
0 

- الأسود العنسى : 

2 الاصفه اني : شمس الدين محمد بن 
محمود : 

۔ الاعرج (حدیث)؛ 

- الأعمش : 
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- آیوب (حدیث): 


- البخاري : 


- البراء بن عازب : 
- برقلس : 

- بروکلمان: 

- البزاز: 
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الحارث : 

- بشر ابن عمارة: 

- بطلیموس : 

- البغدادي : آبو منصور: 
لال (مژذن الرسول): 


بندة (حدیث): 
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- بولص الراهب : ۳ 


- بوكوك : ۱۳۸ 
- البيضاوي : Vt‏ 
- پیمبر شیث : են‏ 
- البيهقى : 11/ ۱ ۰ /: 
ت 
- الترمذي : /\ot ۷ ۷ /Պ‏ 
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- التلمساني : عفیف الدین : ՀՈՂ‏ 
- ٹنکلوشا البايلي : ۂ/ 
بش 
- ثابت بن قرة الحراني : ا 
۔ امسطبوس : Մել‏ 
- التعلبي : أحمد بن محمد أبو إسحاق : ۷۸( 
دج 
ب جابر بن حيوة ۲ (. 
۔ جابر بن سمرة: ԼԻ‏ 
- جابر بن عبد الله : ۶۰۲٦‏ )۹ 
- جابر بن یزید : A‏ 
- جالینوس : ۶ (/. 
- جبير بن مطعم : ۰۳/. 
- جرهم بن قحطان : 8/. 
- جرير بن عبد الله البجلي : ۷( 
- جعفر بن أبي المغیرة: A‏ 
- الجعد بن درهم : ۷۸ 
- جعفر الصادق : ۸ 
- جندب بن عبد الله البجلي : AA‏ 
- الجنيد» أبو القاسم : ۲ ء/,/, 


ԿՀ 


- الجهم بن صفوان: ۸ . 
- الجوهري» إسماعيل بن حماد أبو نصر: ۳۰ 


- جوبیر (حدیث): ۹/. 
دحم 
- الحارث بن عبد الله بن أبى ربيعة: ۷ ۔ 
- الحارث الدمشقی : աջ‏ 7 /. 
- الحارث المحاسبي : ո‏ 
- حارثة (حدیث): ./۱١‏ 
- الحاکم (حدیث): ]٠٢۰ ۱ [TT ۱۰ ٦‏ 
ا 
- الحاکم بأمر الله : ۳۳ 
- حبیب النجار: ۸( ۸ ւ.‏ 
- حجاج (حدیث): ۸۔ 
۔ الحجاج بن یوسف: ۵۰ ۱۳ء ۔ 
- حذیفة بن الیمان : ۳ ۸( 
- الحرب بن هشام : ۵٥۵‏ 
- الحرث بن سریح : ۷۸ 
- الحسن البصري : 85 [Yor‏ . 
- الحسن بن الحسن : ۸۳ 
- الحسن بن محمد الواسطي : [o۲‏ . 
- الحسين بن أحمد بن محمد بن میصون ۳ 
القداح : 
- حصین بن نمیر: /۵٥۰‏ 
- حمزة: :/٦‏ 
لخد 
- خالد بن الولید: ۱۳۹/۳۸ 
- خدیجة (أم المؤمنين) : مت 
- الخسرو شاهى : عبد الحميد بن محمد: /. 
- الخطیب (البغدادي) : ۸ 
حلاد الطفاوي : ۸/. 


- خلف بن سلیمان البلخي : ۷۸ 
- الخوارزمي : محمد بن موسى » أبو ۳ 


عبد الله : 
۔ الخونجي : القاضي محمد: ۷. 
۔ الدارمي (حدیث): ՄԱ /۲٦٢‏ 
- داود بن علي الظاهري : ۲ػ ՈՊ‏ 
- دحیة الكلبي : ۲ ۱۹ 
ڈے 
- الذهبي : ۷۵ "18 
աթե‏ 
- الرازي : فخر الدین آبو عبد الله : ۷ "4/ 64/ 64/ ԲՈ /Կ"‏ 
ՈՐՐ |۱۰۸ ٩۱ [AV [AT ԲՈ‏ 
ՂԻ ۰ /۱۳١ ۶۵‏ 
[YTV ՈՆ ՈՊ" ۴۲‏ ۲۳۸| 
۳ 
- الرافعي : عبد الكريم بن محمد القزويني ۱۱۷/. 
- الربیع بن آنس : 148/ ւ‏ 
- رجاء بن حيوة : YoY‏ /. 
- رتير (المستشرق): [AY‏ 
کر ون 
- الزجاج: إبراهيم بن السري. أبو (سحاق: Մին)‏ 
- زرادشت: ۲۔ 
- زر بن حبيش : ۵۶۵ ՈՂ‏ 
- الزهري : 2-۰ 
- زید بن ثابت: A)‏ 
- زین لدین سریما بن محمد الملطي : :11 
نے اس ک کے 
- السائب بن لاد : ۱۳۳ 


۳۷۹ 


5 السبكي (التاج) : 


իէ" 


- السدي: إسماعيل بن عبد الرحمن. أبو ۱۷۷/ ۱۷۸/ ۱۸6/۱۸۰ ۲:۸ 


محمد : 
- السري ابن يحيى : 44/. 
۔ السري السقطي : ۳۲ 
- سعيل بن عباد: ۹ 
- سعد بن معاذ: ۸۵ 
- سعید بن جبیر: ۸ [YoY‏ . 
- سعید بن منصور: ۰ ۸۰۳ 
- سفیان الثوري : ۹۷۳۲ [NYA [VV‏ اام 
- سقراط : 
[AY -‏ ۰/۸5 
- سماك (حدیث) : ۸ 
- سلم بن آحوز: ۷۸ 
۔ سلمان الفارسی : ۷ (ر- 
- السندي (حدیت) : ۷ 
- السهروردي : ۶ ۲ ۲۱۵( 
۔ سهل بن عبد الله التستري : մինն‏ 
- السيوطي : /. 
اش 
- الشاذلی : على بن عبد الجبان أبو الحسن: ۰/۲۰۱ 
- الشافعي (الإمام): ۸ ۱۰۳ ۱۷۲ ۲۱۲/۱۸ ۲۲۸/ 
۳۳( 
۔ شجاع بن اسلم ابو کامل : մս‏ 
- شريك (حدیث): 1۸ ./Yo‏ 
- شعبة بن الحجاج: ۸۵ ۸ 
- الشعبى : ۲۳۰ ۰/۲۵۳ 
- الشهرستاني : ۵ ۲/. 
- الشوكاني : محمد بن علي : ٥‏ /. 
اليا : ۸ 


YY 


- الصولي : 
- الضحاك : 


- طارق بن شهاب: 

- طاووس : 

- الطبراني (حدیث): 

- طخرل بك السلجوقي : 


۔ عائشة (أم المؤمنين) : 


- عبادة بن الصامت: 
- عبد الله بن أبي زكريا: 


ط - 


۔ عبد الله بن أحمد المقدسی ‏ آبو محمد: 


- عبد الله بن الزبیر: 
عبد الله بن عمر: 


عبد الله بن عمرو بن العاص : 
- عبد الله بن كثير: 
- عبد الله بن مسعود: 


- عبد الرحمن بن زيد: 
- عبد الرحمن بن سمرة: 
- عبد الرحمن بن سمرة: 
- عبد الرحمن بن يزيد: 
- عبد الرزاق (حدیث): 
- عبد العريز آل سعود: 


- عبد المسيح بن عبد الله الحمصي : 
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- عبد الملك بن مروان : 

- عبید الله بن عائشة: 

- عبید بن عمیر: 

- عبد الواحد بن زیاد: 

- عروة: 

- عز الدین الصلاحي : 

_ عطاء (حدیث): 

- عطاء بن أبي «Շն,‏ آبو محمد: 
۔ عطاء بن السائب: 

۔ عطية (تفسير): |۲٤۸‏ ۲۵۳/. 
- عقبة بن عامر: 

- عکرمة (حدیث): 

العلاء (حدیث) : 

- علي بن أبي طالب: 

علي بن ای طلحة : 

- علي بن الحسین بن جنید : 


عماد الدین قرة أرسلان بن داود: 
- عمر بن أبي عمر: 

- عمر بن الحفص المكي : 

- عمر بن الخطاب : 


- عمرو ہن دینار: 

- عمرو بن لحي : 

- عمرو بن میمول : 
- العوفي : 

- عیاض (حدیث) : 
- الغزالي : 
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ات 


- فاطمة Հա‏ فیس : ¥[ 

- الفتح بن خاقان. أبو نصر: Մն‏ 

- الفراء: يحيى بن زياد: 7 . 

- فر فوريوس الصوري : تا 

- فريدريك روزن: 70 

- فضالة بن عبيد: ۱ 

- الفضیل بن عیاض : ء7 

- فیثا غورس : ۹ ۸/. 

- فيروز: ۳ 
حسق۔ 

- القائم بأمر الله : ۳۹۵ 

- القاهر (الخليفة) : ۵ /. 

- قتادة (حدیث) : ۱ ۱ 

- قس بن ساعدة: ۷۸/- 

- قطب الرازي التمتاني : ۷ 

- القفال الشاشي : محمد بن عليء آبو بکر: ۱۵۳/- 

- القفطي : ۸۳ /. 

- القونوي : محمد بن إسحاق. آبو المعالي: ՈՂ‏ 
ا 

- کعب بن مالك : ٦‏ 

- الكلبي : ۵۹ 

- الكندي : یعقوب بن اسحاق : ۳۲ 

- کوشیار الديلمي » آبو الحسن: ۳۱. 
لات 

- لبيد بن ربيعة: 15 . 

- اللیث بن سعد: ۷۲ [NAT‏ . 
دم 

- مارية القبطية : ۳۸ 


- ماکس مایرهوغ : 


- مالك بن أنس: 


مالك بن صعصعة: 
- المأمون (الخلیفة العباسی): 


- المبرد: محمد بن يزيد أبو العباس: 


- مجاهد (حدیث): 

- محمد بن إسماعيل : 

- محمد بن تومرت المهدي : 
- محمد بن سعد : 

- محمد بن عبد الوهاب : 

- محمد بن پوسف العامري : 


- محمود بن أحمد بن حسن الشافعي : 


- مروان بن معاویة: 

- المستنصر باللهء أبو تميم : 
- مسروق (أبو عائشة) : 

- مسروق بن المرزبان: 


- مسلم البطين : 

مسيلمة الکذاب : 

արա خر‎ 

- معاوية (الخلیفة الأموي): 
- معاوية بن صالح : 

- معروف الكرخي : 


° 

۸ ۱۶ ۳ [TV 
(۳۳ 
۲ 

(۱۱۰ ۶ 

նեւ 

JAY [VY /۸ Ո ۱۸| 

«ԱՆՀ 

մես 

۳۸ 

إ0 /. 

(۸ ۷ ۶ 

../٤ 

./۹ 

٥ 

ՄՅ ۶ 

۹ 

ՈՃ 

14: /86 Կ |۳٣ ԲՌ /Ի ۸ 
۸ |٦١ /654 [NT ۳ 
( /Ի ۱ ۲ 
ՈՊ. ۲۱۷ /۲۱۰ ۲۱۰ ۶ 
/۲۳۵ ۲۳۱ /۲۲۸ ۲۲۷ ԲՌ 
ا٢٣۳‎ /۲۵۲ ۲۵۱ ۲:۸ ۸ 
۰/۲۲۱۲ ۲۵۷ ۷ 

./۸ 

۳ ٦ 

. 48 

. [Yo ۲ ۲ 

۸ 

۳۲ 


./۲٢۰ ۷۱ 


- معمر (حدیث) : 
۔ مقاتل (حدیث): ۰۹۱ ۹ءء 
مقاتل بن بکیر: A‏ 
- المقري : 2۳۲ 
- المقريزي : ۹4 
- مقسم (حدیث): A‏ 
- المناوي : ՈՂ‏ 
منجاب بن الحرث : ۳۸/. 
۔ المتذري: ۸3 
- منصور الدیلمی : ۳ 
- المتصور (الخليفة العباسی) : 5 . 
- المهدي (الخليفة العباسي) : ٦‏ 
- موسی بن جعقر: ۳ 
- میمون القداح بن محمد : ۳ 
աա‏ 
- النسائی : ۰ ۲۷ ՌՈ‏ ۱۵۶ ۱۷۲| ۱۹۲/ 
ԲՈՒ ۳ |۰۹ /ԻՀ 1‏ 
۵ ۲۷ (ر- 
- نصر بن سیار : ۷۸ 
- نصر بن علي : ւ/1Ճ‏ 
- نصیر الدين الطوسي : للم 7Y‏ 14°/. 
- نعيم بن حماد: ախն‏ 
النفري : ۳2 
- التمرود بن کنعان : ՈՐԲ‏ 
- النواس بن سمعان : ۰ .[YoY‏ 
- النويختي : الحسن بن موسی : ۹ "| ۶ ۸ ۸۰۸/. 
- النووي : ۸ /. 
ھ4 . 
- هارون الرشید: 2 
- هدی هربرانشتکر بھت: ۸/. 


YAY 


- هرقل : ՈՂ‏ 
- هرمس الحکیم: ١۔‏ 


- هشام بن الحكم : ./١‏ 
- هشيم (حديث) : ./٠‏ 
- همام (حديث) : 00 
- هولاکو: ۳۲ 
٦ 7‏ 
- هيلانة الحرانية الفندقانية : ۳ 
اوت 
- الواحدي : ۸//۔ 
- الواقدي : محمد بن عم Ak ՈՂ‏ 
أبو عبد الله : 
وی Yor‏ /. 
- وحشي بن حرب : ԼԱ,‏ 
_ ورقاء (حدیث): ۹/. 
۔ الوليد بن مسلم : [oY‏ . 
YE1 ۳ EE‏ 
= ى - 
- اليافعي : ۸/. 
- یحی بن أبي زائدة: 14/" 
ی . 
_ يحيى النحوي: ۳ 
- يزيد بن أبي زياد : ۲ 
- يزيد بن معاوية: 0 . 
առնուշ‏ ازو ۰۲ 
- يوحنا بن حيلان الحكيم : 0 
- یوسف بن تاشفين : Է‏ 
- يونس بن عبد الأعلى : ۳۹ 


TAY 


فهرس المصطلحات 


۰/۲۲۲ ۲۰۰/۱۸۱ /۱۰ ۵۹ / ۷ : 
۰/۲۲۶ ۱۳۵ Տ ۱۳۳/۹۶ for : 
|۹۰ ۸۵ ۷۰ [VY /۷۲ /۷۷۱ /۷۰ ՐԳ ۵۷ ۵۱ |۱٢ | ١١ : 


[VOA [NEY [ATV |۱۲۷ / ۱۲۰۹ / ۱۷۰ / ۰۷ / ۱۰۰۰۶٤ 
./۹ 


/۱۳۷ /۱۳۱ /۱۰۱۷ / ۱۰۳ "Մ ۱۰۱/۹۹ ۷۵ 11 [YY : 


7° ۲ ۸ 


۱۰۸ /44 ۹۸ ۹۲۰ ۷۲ /٦۷۰ Ո ۳۱/۳۳/۲۵ [Yé |١۳ : 


ՈՊ / ۰ ۳ ۳ 6 ۱۳ (6 ۰ 11°۹4 
۸۱ 4 ۲ ۳ ۲ 6 /441 
2 ۲ ۲ ۵ 


۰/۱۷۶ ۸۱۱۵ ۱۰۱/۷۵ ۱۵ ۵۰۱۷۸ : 

"ՈՂ /164 /۱۵۸ /464 /114 /۱۳۱ /۱۳۵ : 

۰/۱۸۹ ۱۱۰۸/۱۵ ۱۱۱ ۸۵۲ /34 1۷ /۵ : 

۰۱۱۵۸ ۱۵۹ ۱۵۳/۱۰۱ ۱۰۵/۱۰۲ ۸۵/۷۱/۵۵۱۰ : 
/۷۷ ۷۰۸۷ [VY ՄԿ ۵۵ ۵۲/۵۱۸۹۸۹۸۷ /٦ : 


۸ |۱ / ՈՒԹ ۱ ۰۳ ۸ ۵ 
[Not |۱٤۹ [NEF /۱٤١ 7141 /۱۳۹ /۱۳۸ մօ ۷۲ 
/۱۷٢١ /۱۷۳ /۱۷۱ ۸۱۷۰ /۱۹۹ ՈԿ / ۱ ۸ 


۱۸۵ 


التأویل 


./( ۲ ۸۲ ۲ ۶ ۰۵ 


۰/۲۳۸ : 


./ ۲۳۲ ۱۹۷ ۳۵ [YY : 
/۱:۷ ۱۶ |۱۳۹ /"6 ۱۰۲ ۱۰۱/۱۰۰ /۹۷ / ۰ہ‎ |٦ /5: 


466/ 467/ /۔ 


/٩۹۳ /44 /4" ۸۸ ۸۷۹ ۷۵ /۷۱ /Կ [1E [0° [YY |٦ /65: 


ՊՀ "6 /"1 ۸۱۰۲ ۱۰۱ ۱۰۰ /44 /47 /44 /46 
۸ ۶ ۳۳ ۳ ۲ /۱٤١ ۳ ۳ ۸ / ۷ 
/۱۵۵ |۱٥١ ۱۵۱ ۱۵۰ /444 /۱٤۸ /۱۶۷ / 124 ۵ 

./۲۰۰ (۷ /4657 ۳٦ 


7/۱1۹ ۱۶6/۱۰۶ ۸۸16 : 
/۱۶۳ /ԳՀ ۱۱۵ ۱۰۶ ۹6۶ ۷۱ /64 /6' |٤۹ ۶6۸/6۷ : 


(۷۰ 


/44 ۹۸ ۹5 ۷۰ [Vo ۱۷ |٦٦ |٦٦ / ہ٤٥‎ ۵۳/۵۲/۵۱ : 


NYY ۳ /4 /۱۰۸ / ۱۰۷۷ / ۱۰١ ٠٦ہ‎ 


/۱۹۵ ؛۱۹۰۱/‎ /۱۷۳ /۱۷۰ /۱٦۹ ۱۸۸ / ۱٤٣١ /۱۳۲ /۷۷ ՈՊ : 


./۸ 


ՈՊ" ۱۰ /4" [AT ۷۵ |٦٦ ۶ [ot for [EV |۳۲ /4 : 


/۱۵۰ /141 /46 ۱۳۸ ۳۶ ۳ ՒՐ ۲ ۶ 
م]‎ ۲۰۳ ۲۰۲ ۲۰۰ ۱۸۸ ՀՎ ۲ ՈՀ ۰۵ 
„ [Tot [Yet [Yo |۲۳ ՈՂ [1° ۱۶4٥ 


/1°€ ۹۸ ۹۶ /۷۷ /Vo [10 ۵۵ ۵۳/۵۲ ۵۱/۳۸/۲ : 


[NEY ۳ / ۳ ۳ 6 ۳ ۱(٦ 
۸ 5۳5 ՈՃ" 7143 |۱۹۰ ۷۷٠ |۱ ۰۰ 
./۲٢۷ [Yo |۲۳٣ [YTV [YE ۳ 


/(4:6 [ao [VE |٦٦ |٦٦ ۱۳/۱۲ |٦٠۰ ۵۹ ۵۱ /66 ۳۱ : 


۲ ی. 


/4"" /44 ۹۸ ۹۷۹۰ /44 ۸ [AE /۷۹ [VY ۸۷ /٦ / ٥ : 


ՈՊ ۳ ۳ ( |۱۰۹ ( (6 ۰ ۱۰ ۸۷٦) 
./۲۰۰ 34 ՈՂ ۹ 


۲۸٦ 


الحسن 
الحکم 


الخاص 


الخاصة 
الدلالة 
الدلیل 


الدور 
الذات 


الذهن 


السبب 


/۱۲۶ ՈՀ ՈՊ ۱۰۰ ۱۵۹ /١ه5‎ ۱۵۵ ۱۵۶ ۱۵۲ : 


.ՌՊ 7٦ 


/۹ //4 [A [VE [WV ۱۱/۱۲۵۵۵۳۵۸ ۱۳/۸/۵ : 


۸۱۱۰ ۱۰۹ ۱۰۸ ۱۰۷ ۱۰۵ ۱۰۲ /44 ۹۸ ۹۷ ۰ 
/ ۱۳۳ ۳/( (۳ / Ո 5 ۳ ۱۱ ۸ 
۳ 0 ۱۷ ۵ 


۱۱۰ /46 /44 //4 ۸۷ ۱۸۰ ۸۵ [WY ۱۵ ۵۵ |٥٥ ۸ : 


./۹ 


./١ : 
ւ ՄՈՏ 6 [1° £ /۹۸/۹۰ ۸ ۰ 
۸۵۰ ٩۹ 1۸ Բ ۸۲۶ [YY ۱۶ ۱۲ ۱۰ ۹/۸/۷1 : 


/۷۷ ԲՈ [VY /۷۱ /۷۰ /Կ Բ" ۵۷ /٥۹ ۵ ۳ ۱ 
/۹۹ ۹۸ /۹۷ ۹۵ ۹۶ /۹۲ ۹۱ /4' ۸۹ ۸۸ [۸0 ۹ 
/ ۲ 5 6 /۱۰۹ /۱۰۸ (۷۲/۷ /, 71° ۱۷۰۲ 
/141 ۸ ۰۳ ۷ [To ۳ 6 ۱ /۰۸ 
/۱۵۸ |۱٥١ |۱٥١ [154 /۱٤۸ ۲ ۶ ۳ ۲ 

(۶ ۳ ۷ ۹ 


۰/۱16/۱۰۱ /۱۰١٠ /٦ ۱۶ ۱۳/۱۲ : 
/۱6۰ /۱۳۹ ۱۳۷ ۱۲۰/۱۰ ۹۳/۹۲ /6 ۱۳/۱۲/۱6 : 


/۱۵۱ ۱۵۰ ۱۹ [NEA /۱٤١ ۱2۵ ۱۶۶ ۲ ۱ 
۰/۲۵۰ |۲٢٢ ۲۳۹ ۱ 7 ۳ ۷۲ 


/۸ /٦۷ ۹/۵۱۳/۰۱۱ /64 ۵۵۵۳۳/۱۲٩ : 


/1Ղ ۱۰۰ /46 ۹۳ /4' //4 ۸۸ [Vo [Vt [VY ۱ 
/444 |۱٤۸ ۱۵ ۱8۲ ۸/۱۶۰ ۱۳۸ ۱۳۱ ۳ ۰۵ 
./۲۰۲ 6 6 ۱۰۷۱٠ 


/ ۷ ՈՎ [TA [T° /۲۹ |۲۷ [Yn fro fret ٠٠/۱ / ۹۰ 


۸ _ ۶ /۱۱۲ /۱۱۰ /۱۰۰ /۸۹ [Vo ۳ 
ՈՐ |۲۰۱ |٠٠٢ /۱۹۸ [NEV [Ni |۱۳ /۱۳١ |۱٣٣ 
۸ ۳ |۲٢۸ ۰ /۳۰۸ /ԻՀ/Իօ 

./16Յ 


./0۹ : 


۳۸۷ 


الصورة 


/۱۱۰ /۱۰۲ /۱۰۱ [AT |۷١ ۸۷۲/۹۸۷۹۸ ۵۲/۹ [EV ۷ : 


./ 1594 ۸ 


۰/۱۱۱ / ۱۰۹ /٦٦ : 
/۱۰۲ /44 /۹۳ /۹۲ //4 |۷٦ / ۷۱/٠٢ /44 | ٤۶۸/۱۷ ۱6 : 


/ ۱۳۸ ۷۳ /۱۱۹ /۱۱۸ /۱۱۷ 6 /۱ ۰۹ 
./Yéo /۲۲۰۱۸ ۱۸۱۸۸۸ ۸۲ 


۰/۲۶۰ |۲۳۹ : 
/46 ۹7/۹۳ ۷۲/۱۷ ۸۵ |٦٦۰ ۱۳/۵۲/۳۰۳۰ ۱۵/۵ : 


۸ ۱ 5 6 (6 ( ۰ /۱/ ۱۸۰ ۲٦ 
/ ۱۳۸ ۷۳ [To 5 6 (۷ ۱۱۳ (۲ 
۸4 ۲ ۲ 6 6 ۳ 6 ۹ 
/۱۹۸ ۰ ۲۳ ۳ ۳ ( /۱۷۳ / 6 (6 / ۱٥٤ 

2-۰ |٢٢٢ 6 |۲۲٢ [TTY ۲۰۰۰/۱۰ ۲۰۲ 


/۱۰۲ |٦٦ 1 |٦٦ [° /64 ۵۵ ۵۴۲ /6' [A/V /4 : 


۸ ۲ (۷ ( ՈՅ. ՈՌ: ۷ ۷ ۰۰۷۶۸ 
., ٣/۷۳٣ 


۰/۱۵۲ ՌՈՎ ՈՒՆ: 
/ ۱۷۰ /۱٦۹ /۱۳۳ ۱۳۱ //44 ۱۱۶ ۱۰۹ /Գ ۲۳/۸ : 


. ۰ 


/۸۹ ۸۷ /۸٦ //6 ۱۷ /Ղ6 /66 ۵۳/۵۲ /44 /4 /۸ |٦ : 


۸۱۳۷ /۱۳٣ ՎՏ 71°۹4 /۱۰۱۷ / ۱۰۹ / ۱۰۶١ 740 /4' 
۰/۲۲/۹۹ 


/1:6 ՌԻ" ۱۰۱ /۹۳ /44 /44 |۷٣ /٦٦ | ہ٦۹‎ |۲۷ /۸ |٦ : 


./۲۵ ۷۱ ۸ 


/۱۵ ۱۵۰/۱۳۷ /4'6 /4" 14 ۷۶/6 ۱۱/۱۰/۵۵ |۹ : 


[TA |۲۰٢ ۲۰۰ ۱۸۱ ۱۹ 


|۰ /۲۹ [Yo [Ye [YY ۲۲/۱۸/۱۷ /۱٦ / ۱٤ /۱۳ / ۱۶ : 


/1* ۱ /64 for [EA |11 ۳/٣٣۰ [FY وس‎ 
/۸ /ԿՆ [Vé [VY [VY ԲՈ |۷۰۱ /Կ/ [310 |۹۰6 ۰ ۱ 
۸ ۱ ۲ ۳ / ۱۰ ۹ ء/‎ ۵٥۵ 


YAA 


العکس 
العلم 


/ ۱۲۷ ۳ /۱۲۳ ՈՊ ۱ ՌՈՒԲ ՌՄ ۷ 
۸ ۶ ۲ ۷ / ۱٤١ ملام‎ /۱۳٣ Ո ۱ / ۱ 
]۱۷۴ ۳ ۳ ۲ ۳ ۱۱۹۵٥ 
ՈՐՄ ۳ |۲۰۰ 7144 [۱4۲ 714° / ۸ ۸ 
]٢٢٣ |۳۳ |۲٢٢ |۲۳٢ 6 /ՈՌՈՀ/ՄԻՀՃ [Yo [° 

./Yot |٢٠٢ 6 ۲ [YY ۳۲ 


JNA ۸۱۵۲ ۱۱۳/۱۱۲ / ۱۰۲ /۹۵ ۸/۵۰۱ : 
/١ |٢٢ ۲۱ |۲۰ |۱۷ ۸۱۵ ۸۱۳ ۸۱۲/۱۱ ۹/۸/۰۵ : 


/Պ |٦٦۰ / |٦٦ ۳ ۲ [EA [EV ۹٦ 
حدم‎ /۸۷ ۸ |۸۰ AVY ԲՌ [Yo / ۷ [VT [VY ԲՈ /۷ 
۸ |۱۰۲ ۲ ۷ ۳ /4' ۹ 
/ ۱۲ 7114 711A /۱۱۷ ۱ ۱۱۰۹ ۷ 
/ ۱۳۸ /۱۳۷ (۲ /۱۲۷ 5 ۲ ۳ 
7144 /۱٤١۸ ۱۶۷ |۱٤١ ۲۰ ۶ ۳ ۲ ۹ 
ՈՀ ۱۱۷ ՈՅ ՈՌ ۱۵۹ ۱۵۸ /۱٥١ /466 ۶ 
۸ ۸ 6 ՈԿ /Ո 4 
۸/۱۹۹ ۱۹۸ ۸۱۹۷ /۱۹۹ /446 ۶ ۳ ۳ ۲۱ 
ՈՎ ۲۳( ۷ ٣٣٢/٣٢٢ [YT /ԸՀՆ/Խ [°° 

ւ/1656 ۲۳۰ ۲۶۷ ۳ [Yé [YY 


/۱۱۶ /۱۱۳ /۱۰۹ ۱۱۸/۱۰۷ /۹۸ ۵۹۳/۹۲ ۷۶ ۵۱/6۱ : 


/ ۱۳۸۶ ՎՆ [To ۱۷ ՌԻ ۸۱ ۷ 
NEA ۱۶۷ ۲ ۶ 6 NEY ۲ ۱۹ 
|٢٢٢ ۶ ۳ (۱ [°° |۱۷۸ /۱ /124 

(۰ 


./۱۱۱ /۱۰۹ |٦٦ : 

۰/۱۱۳ /۱۰۹ /۱۰۸ /۹۹ ۹۸ ۹/۲۸ : 

./١57 |٦٦ : 

۰/۲۶۲ |٣٠٢ ۲۳۹ ۸۲۳۸ : 

۸۱۱۶ /۱۰۳ ՈՊ ۱۲۸۰ ۱۵۹ /464 /466 ۱۵۶ ۱۵۲ : 


۹ ۷ (ر- 


/٦۷۰ ۲ ۳ ۵۵۵۳/۵۲/۵۱۵۰ ۱۰۸۵ : 


1/4 


القیاس 


قياس الأول 


اللازم 


المادة 


۸ /٠٠١ ۷ 6 [4° 7۸4 [¥1 / ۸۱ 
۸ ۶ ۲ ۲ ۲ |۱١۰ ۷ ۲ ۵ 
/۱٩ ۱۶۲ 7/۱۶۰ FATT /۱۳۶ /۱۳۳ /۱۳۰ ۲۲۹ ۷ 
/ ۱۱۰ ۱ ۳ ۳ /۱٥٦۹ ۲ 66 ۲ 

۰/۲۶۶ ٩ ۲ ۳ ۸ ۷ 


/۵۲ ۵۱/۵۰ [ER [EV |۲۹ [YA |۲٢۰ ۲۳/۲۲/۹ /Ն/6: 


/' //Հ //6 6 ۲ |۷ /٦٦ |٦٦ |٦٦ ۱ |٣۳ 
۸۱ ۱۷ |۱۰۰ /۱۰۲ / ۱۰۱ / 4 /44 /47 /44 /46 [۹۱ 
۸ 7110 /Գ4 [NT /۱۱۲ (۳ ١۰ ۸ 
/ ۱۱۷ ۲ ۳ /۱۳۳ ՌՈ ՌԴ ՈՐ 
/۲۱۱ |۲۰۸ /۲۰۰ ۱۹۹ ۱۷۵ ՊՏ ՊԸ Ո ۸ 

۸۳۳۵/۸ ۰۸۳ 


./46 : 
۲۳/۱۲/۰ /64 ۵۵/۵/۵۳۵۲ ۵۱/۷ 1۱/۳۱/۹ : 


/۹۰ //4 [AY [AT [Ao ۸۷/۷ [V€ // ٦ ۸٥ 
/۱۱٠۰/۱۰۹ |۱۰۸ /۱۰۷ /۱۰۹ |۱۰۰ 7۹4 ۹ ۱ 
/ ۱۲۲ ۸ ۷ /ԳՀ |۱۱١ /ԳՀ ۱۱ ۱ ۱(۱ 
|۲٠۰ /۱۹۹ /۱۸۸ /۱۷۶ 7134 /۱٥١ /۱۳۹ ۱ ՈՊ 

.,/ ۰۰۰۲/۰۲۳ 


°F /46 ۹۶ [AA [té [AY /ԳՀ /34 [EA |٦۷٤ /۹ |۸ : 


۸ ۲ ا٠۳۹‎ /۱۳۸ ۷ /۱۳۰۰ ۱۱ ۱٦ 
(464 ۱۵۱ /46' /144 ۸ ۷ /۱٤١ ۱ ՈՀ 


7/۲2/۲۰ /۱۹۰ ۱۸۱ ۱۵۸/۱۵6 ۰ 
/۱۲۲ ۱۲۵ ՈՆ ۱۱۸ ۸۷۲ ۳۱ [TV [YY ۲۰/۱۸/۲ : 


(۲ / ۱۹ ٦٤ 


/۸۱ [VV [Vo |٦٦٥ |٦٤ |٥٥ | ؛‎ ۸/۳۳ |۲۰ /۱۹ /۱ ۱ ۹ 


۸ /۱۲۰ [NV ۱۱۱۰۱ ۰ ۰ ۳ 
70۷۷ րՀ TON AA تاب ظز‎ ՂՏ RE 
[YY ۸ ۳ 


۸ ۲ [VE [VT ۱ |۱۰ |۱ /66 ۸/۵۲/۶۰ : 


۳/۸ ۷۱/۹ 


۲۹۰ 


الماهية 


اللوع 


الھیولی 


/۱۳۸ ۱۰۶ ۱۰۱۳ |۹۳ ԲԿ /٦۷ ۸۵ ft |٦۳ /٦۲ ՈԿ: 


[NEA [NEV [NEN |١٤١ ۶ ۳ ۳ 114 
[YEY ۱۱/۹ 


/۱۵۸ ۱۵۵ مام‎ ۱۳ /۱۰۱ ۱۰۰ /۹۸ /44 /Կ /344 : 


./ ۸ 


1۱۶ ۱۰۱/۱۰۰/۵ |٦٦ 1۳/۲/۵۱ ۷ : 
/۱۰۷ ۱۰۶ /44 ۹۸ ۹5 /۹۱ ۷۵ /1' /64 ۵۳ ۵۲ : 


۱۳۴۳ ՈՎ /1Թ ۱۱ ۱۱۱۲ 711° ۱/۱ ۸ 
[TIT ۲ ۱/۱ ՈՊ , ۰٥ 


/۱۶۳ ՈՎ ՈՂ ۸۱۰۲ ۱۰۱ ۲۰۰ /۹۹ 1۷ /٦٦ /٥ : 


./ ۹ 


Բ ۷۷ [V1 for ۵۱ ۵۰ 4 / ؛‎ ۸/۰٢۷ ۱۲ /4 /۸ /٦ : 


/۱۰۳ ۱۰۰ /44 ۸۹۷ /41 ۰ //4 [AAR [AV ۵ 
ՈՊ" ۶ ۳ ۳ ۳6 6 ۲ ۵ 
./ ۲۰۹ ۲۰۸/۷۱۹۹ /446 /444 


/٩۳ ۹۲/۹۱/۹۰ ۷۲۸۷۸۸۱۸۸۸۸۸۷ ۰ ۵۱/۶٩ ۱6 ۷ : 


2 ۶ ۳ ]۳۰۱۱۹ ۲۰ / ۷ 


4٩ ۹۸ :‏ ۱۰۷۰/ ۱۰۸ ۱۰۹ 7/110 ۱۱/۔ 
|٠٢ |٦ / ٥<‏ ۵۱/۱۵ ۷۹| ۸۰| ۸۲ ۸۶ ۸۸| ۸۷ 41/ 44/ 


/ ۱۳۸ ۶ ۳ 7110 /۱۰٦١ /۱۰ ۶١ ۳ ۰ 
/۱۹۸ ؛۱۹۰/‎ ۶ ۳ 6 6 ۱٣ 
(۲ ۶ ۳ ۹ 


/۱۵۵ ۱۶٩۹ ۱۳۵ ۱۳۶ ۱۰۱ ۱۰۰ ۹۸ ۹6 |٦٦۲ 8٩ : 


۸ ۲ ۱۹۹۸ 


/۱۲۷ ۱۱۰ ۱۱۵ ۱۰۹ [AT /Ռ [VY [VY / ۳ہ‎ /6' | ٤۸ ٠ 


ՈՂ ۲ 


/44 /۷۹ [Vt [VY [WV [10 ۵۵/4۸۳۰۱۱۳۹ : 


۸ ۰ ۳ ۳ 2 Ր ՌՈՂ ۱۱ ۱ 
/ ۲۱۹ |۱٢ ՈՏ ՈՂԲ ՈԿ 711° ۱۵۹ ۱۸ ۳٦ 
۱۵۰ 


۰/۲۱۱ /۱۸۹ ۰ : 


144 


الواجب 


واجب الوجود 
الوجود 


الوجود الواجب : 
: ۲۳۹| ۳٢۲/۔‏ 


وحدة الوجود 


/۱۳۶ ۱۳۳ /۱۲۸ ۹۳ /۹۰۱ ۷۲ Ու ۸۸۷ ہ|‎ ٦۹ |٣٤۹ |۷ : 


./ ۲۶۵ / ۲۶۶ 7/141 ۱ /۱ ۸ 


۰/۱۸۹ ۱۸۸ ۱۸۵ ۱۲۷ /۹۳ /44 ۷ 1۶ |٦۳٦ |٦٥٦ : 
/۷۳ |۷۲۷ ԲՈ /٦۸ہ‎ /٦۷ ՈՊ |٦۳٦ |٦٦ |٦٦۰ /61 |۲۷ ۸۸۸ ( 


/ՊՃ ۱۰۶ /۱۰۱ ۹5 /۹۳ /44 /44 /۹۰ ۸۸ ۷۷ ۶ 
ՊՆ ۰ ۳ ۲ 6 [To / ۱۳ ۰ 
۸۲ ۱ 6 (6 |۱۹۳ ۳ ۷۱/۸۷/۸ 
[YY [Yo |۲٣٤ [YEE ۳ 

Մին 


۳۹۲ 


هرس المحتويان 
Լ:‏ 


الموضوع 
المقام الرابع 
في رد قولهم بأن القیاس يفيد العلم بالتصدیقات 
کون القیاس المنطقي عدیم التأثير في العلم وجوداً Նայ‏ 9ھ 
ليست شريعة الا سلام موقوفة علی شيء من علومهم ED‏ ا ما 
من بدع المتكلمين ردهم ما صح من الفلسفة وار موم نومره وام 
تقابلهم لمنکري تأثیر حرکات الفلك في الحوادث مطلقاً کن ےی سض 
حقيقة ملائكة الله تعالی و «عقول» الفلاسفة و ا E‏ 
آرسطو ومشرکوا الیونان 7 0 090000000 
حران ۔ دار الصابئة دوہ سی 0 ا سو مت یں مض دن 
قسطنطين آول ملك أظهر دين النصارى رمک SAS‏ 
فصل : القياس مع صحته لا يستفاد به علم بالموجودات: ا ا وا 
وجوه الأدلة على بطلانه 
الأول : بیان آصناف الیقینیات عندهم التي ليس فیها قضية كلية 90و 
الكلام على قول الخليل عليه السلام «هذا ربي» ETRE‏ 
رد لقول من زعم آن عالم الغیب هو العالم العقلي سو" 
أغاليط المتكلمين والمتفلسفة ا ا کی ا ا 
توحید واجب الوجود عند الفلاسفة یمر کس ماقم وھ 


الثاني : إن المعین المطلوب علمه بالقضایا الكلية یعلم قبلها وبدونها 
طريقة القرآن في بيان إمكان المعاد ا 


...շ.-..«...« 


و اه و و و م و 


.ا و و و ود واه 


وه و و ع و عه 


اک ٢‏ وه 


محاولتهم معارضة الفطر وتعالیم الرسل 0000ی م6 ۵ VF‏ 
المقدمات الخفية قد تنفع بعض الناس وفي المناظرة ՍԱ մակար անումա‏ 
اختلاف الفلاسفة فيما بينهم A ASE‏ ای اس یہ مہ N ED‏ 
کلام التوبختي في الرد على المنطق - کتاب «الآراء والدیانات» . A‏ ہیی 
الثالث : عدم دلالة القياس البرهاني على إثبات الصانع مک ا رس او E‏ 
الکلام على علة الافتقار إلى الصانع . . کال اٹ E‏ 
الكلام على جنس القياس والدليل مطلقا عينم تمان وقد RSE‏ اھر کا 
الرابع : التصور التام للحد الأوسط يغني عن القياس المنطقي امك مر اہ صاخ 
کل تصور یمکن جعله تصدیقا وبالعکس E SAAS Ր ԴԱՈ ՐԱՆ‏ 
الخامس : من الأقيسة ما تكون مقدمتاه ونتيجته بديهية արամ‏ ارہ یہ و وی 59 
السادس : من القضايا الكلية ما يمكن العلم به بغير توسط القياس وی۰۹۰ 
السابع : الأدلة القاطعة على استواء قياس الشمول والتمثیل ص۷كَٰٰٰی و 
الميزان المنزل من الله هو القياس الصحيح حم ی یدک ماما خر ۰ ۲۱۲ 
كل قياس في العالم يمكن رده إلى القياس الاقتراني Noses‏ 
إبطال القول باقتران العلةوالمعلول فى الزمان IVES Re eas‏ 
الميزان العقلي هو المعرفة الفطرية للتمائل والاختلاف A‏ سس موہ کنا 
'الثامن : لیس عندهم برهان علی علومهم الفلسفیة وس وک و ری ا سو و اپ 
کون علم الهيئة في المجریات إن كان علما 0 ՆԱՆ «տարուան մնամ‏ 
سنة الله التی لا تنتقض بحال Sea‏ ور تیک سو کی جع ԼԱ‏ 
المتواتر عن الأنبیاء أعظم من المتواتر عن الفلاسفة کت ی ۱۱۲۲ 
کون الفلاسفة من آجهل الخلق برب العالمين E‏ میمت ۳۹ا 
٠‏ التاسع : الرد على ابن سينا والرازي في كلامهما ste‏ 

في القضایا المشهورة ۔ وفيه ثمانية آنواع rT TE‏ 1 

الأول: الكلام على تفريقهم بين الأوليات والمشهورات ada aa‏ لگا 
برهان للراازي على هذا التفریق وبيان تناقضه من ثلاثة عشر طريقاً وسر Ns‏ 
فصل : برهان آخر للرا زي على هذا التفریق E eines dae‏ 
الثاني : لا دليل على دعواهم أن المشهورات ليست من اليقينيات ۹ء وو 
بيان أن قضايا التحسين والتقبیح من أعظم اليقينيات NOEs‏ 
الثالث : في بیان کون المشهورات من جملة القضایا الواجب قبولها جو وہ وج 89ا 
الرايع : خاصة العقل والفطرة استحسان الحسن واستقباح القبیح toes‏ 99 


۳۹ 


الخامس : في کون هذه المشهورات معلومة بالفطرة ՖՀՀ‏ مقع اه دوه رس EY‏ 


السادس: في کون الموجب لاعتقاد هذه المشهورات من لوازم الانسانية کت ج5۹ 
السایع : رد ابن سينا على نفسه في قوله ժե‏ المشهورات لا تدرك بقوی النفس ...111 
الثامن : رد قولهم «إن العقل بمجردہ لا يقضي في المشهورات بشي» 7 وھ" 
. العاشر : لا حجة على تكذيبهم بأخبار الأنبياء الخارجة عن قیاسهم سای او کی تا 
" " الحادي عشر : بطلان قولهم : إن القیاس البرهاني والخطابي 
والجدلي هي المذکورة في سورة النحل ԱՐԱՆ ՏԱՆ ԱՅ‏ 
کلام أهل الفلسفة في الأنبياء علیهم السلام Ass‏ ری ری و تا 
الکلام على جعلهم الأقيسة الثلاثة من القرآن مما ودع لسو անա‏ می ہر ՆԱ‏ 
سبب نزول قوله تعالی : յֆ‏ الذين آمنواوالذین هادوا» Ֆ|‏ سٹو اٹم շա‏ ۷ ۱۱۷ 
الکلام على آخذ اللہ میثاق النبیین على الایمان بمحمد ցք‏ 4:5760 ۱۷۹ 
الصابئة - وصواب التحقیق عنهم ESTERS:‏ یہ ود ՆՆ‏ 
الیوم الآخر ՆՏ‏ هو مذکور في القرآن فرع جاده و عاد ب تی رھ الا ہس اسیک می ۸( 
ضلالهم في نفي علم الله وغيره من الصفات. وردہ ا مس کی ادن 14۳ 
الثاني عشر : کون نفیهم وجود الجن والملائكة والوحي قولاً بلا علم sss‏ ۱۹۹ 
الثالث عشر : طريقهم لا یفرق بين الحق والباطل بخلاف طريقة الأنبياء ԱՏ‏ ۹ رر ՆԱ‏ 


۱۹۹ عشر: فساد جعلهم علوم الأنبياء تحصل بواسطة القیاس المنطقي الہ ربا وی‎ ՇՆ) 
մաթ جعلهم معرفة النبى بالغیب مستفادة من النفس الفلكية وبیان فساده من عشرة وجوه‎ 


کون الملائكة أحياء ناطقين لا صوراً خيالية روف مت شر ور عي ون 
كون حصول العلم في قلوب الأنبياء بواسطة الملائكة و الو د ا تا 
الفرق بين طرق متكلمي الإسلام وطرق الفلاسفة ESSE‏ ا یا 
الفناء المذموم والفناء المحمود کی ا خی سی O‏ 
مقالات للفلاسفة لم يذهب إليها أحد من المسلمين جس فیس سی سای تن Ա‏ 
الشفاعة الشركية المنفية والشفاعة الشرعية Հան)‏ کی ف ب می تا ER‏ 
حصر أقسام المدعوين من دون الله ونفي كل واحد منهم محامھ یب او ص۹1٢۴‏ 
قول الفلاسفة فى الشفاعة أعظم شركاً من قول غير جو ساس ا یہ ھا 
لیس توسط البشر عند الحنفاء کتوسط العلويات عند الفلسفة 0 سس 
الفهارس لمم القن ات پر کی بی اہ تہ ل Aa‏ اک وو توف ف و هم و 1٦9‏ 
فھرس الأعلام موس مدت ا مدع تسمه هو مھ ممیت ھ3 ۲۹۸۷۶ 
فھرس المصطلحات وا دو كبو وم یک کر مال یب وص موب YAR‏ 
فهرس المحتویات عو ا کو و ԱՆ Ա‏ ا ا سے بد کی سای ہکےہ 


ֆ 236: ԵՏՏ شک‎ 
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